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بحوث ومداخلات انو لذ قن اذل 
«نحو خطة شاملة للتراث الفكرت العريىي» 
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الطبعة الأول ۷ 
۲ هه - ۲۰۱۱م المشاركون ae‏ مسف و روص و ل 


توثيق « المدظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم ؛ 
توثيق ١‏ المنظمة العربية للتربية والثقافة والعلو ل ee a‏ 
مستقبل التراث aN ae‏ الات فكرة المؤثمر وخاوره eS a ta.‏ 
العربية ( المنظمة العربية للتريية والثقافة والعلوم ) ۱8۳۲ هب - ۲۱۱۱ / د. فیصل اطفیان 
N‏ كلمة معالي المدير العام للمنظمة 000 
طا ۰۰/۹۱/۲۰۱۱ د. محمد العزيز ابن عاشور ۱ 
eS‏ المحور الأول. التراث . المفهوم والإشكاليات 
بطاقة فهرسة الجاست الثاني ؛ وظيطت الترات وتجادباته 
الان ۱ 
بصل التراث واهوية : أبعاد العلاقة O OR es‏ 
مستقبل التراث/ تنسیق وحریر فیصل اطفیان. - القاهرة: جامعة الدول العرییةه ا 
1 زبس 
النظمة العربية للتربية والثفافة والعلوم ؛ معهد المخطوطات العربية » .7١١١‏ 5 رت 3 ْ 
1ص امن التراث العربي وتراث الآخر : التاريخ والوعي والنتائج ORA‏ 
-١‏ التراث العربي د. رضوال السید ۱ 
آ - الحفیان » فيصل ( منسق» محرر ) ۹۹۳ e1,‏ التراث والحداثة : لقاء آم تصادم ؟ AAS ee‏ نز 


رقم الایداع : ۲۰۱۱/4۰۵۰ د. یوسف زیدان 
تعقسات ومداخلات VN E ASS See‏ 
( يُطلب الكتاب من المعهد ) 


اا انثا لني : فراءات الثرات وهل ود مساءعلنه 
1 ۰ لخطو طات أ فة سم 
۱ مهد وتاب ابمریر مناءلة التراث : لفغي م 1 المنهاحية 1 الما لحك ی ARES‏ مک مه هم وا فان ۹ ۷ 
0 الراسلات ۰ ص . ب : ۸۷ الدقي - القاهرة -ج .م۰ ع . : زرح 
| اطواتف : مما کت د. سيف عبد الفتاح 0 

۰ 0 
الفاكس AVY PVE O:‏ 1 التراث: ضبط الصطلح ویناء الفهوم ما هه او هه عم و ا 
| القسر : ۷۱ ش الدينة النورة - نهاية حبي الدین آبو العز - المهندسين . ا 
الرید الالکتروی : manuinst@ gmail.com‏ ۳ فيصل با 
ا 1 

الو قم على الانترنت : www.Makbhtutat.net‏ 

















تس مستقبل الثّرا 0000 0 13000000 المعتويات 
تحولات الوعي بالتراث مفهومّا وتار یی ۱ الجلست السابعت ؛ أسئلت المستقبل 
د. معتز الفطیب 8 ۳۷۱ 
۰ ارو شكالة ١!‏ 2 اللا اق یم 0 رد اه کر اوه مهار هو 
قات ماغات 1111000 1 E‏ ا ی 


د. عبد الحكيم الأنيس 
۱ الثاني . نحن والتراث ۱ A 5 ١‏ 
لمحور ني .نحن والتر التراث بين تاريخ العلم وتجدد المعرفة 1 
الجاسث الرابيعي : التراث بين الموقف منه والعمل فيه 


د. تحمود كمل مصري 

المواقف من التراث : المنطلقات والتأثيرات بواجا ABS‏ تعقيبات ومداخلات E VS e‏ 1 

: د. كمال عمران الجلست الثامنت ؛ المحاضرة الختامین 
العمل في التراث : الاتجاهات والغايات E۷ EO esa‏ 

ف ها روف مخت وا التراث والثقافة : جدل الفاهیم ESRAR.‏ 

الجلسن الخامست ؛ أفق الرؤية وأفق المسؤولين نا 

الرؤية الشمولية للتراث بين الحضور والغياب ا a‏ الك 

د. سلی‌ان العطار کلمة الشارکن ی 
التراث والسوولية : جدلية الغایات والوسائل بزب ۸ د. عبد امکیم ن 

5 عبد الحكيم راضي 
تعقیبات ومداخلات مومه متهم نه ممم تم مم ومو وو ووو و Qk $ YOO‏ لد 

المحور الثالث . الثابت والمتحول 
الجلست السادست ؛ أسئلن الوجود 

التراث والذاكرة : إخراج معرفي لعلاقة جديدة 0 0 و و رتور ۱۲۰۰۱۵ 

د. بغداد عبد المنعم 
حيوية التراث : آفاق الوجود وإشكاليات الرؤية دب 0 0 0 000 

د. ادهام حمد حنش 
إشكالية الحداثة في الموقف من التراث العربي الإسلامى الس ۱۳ 

د. محمد عادل شریح ۱ 

ل 
ع یوعد رسد سین 











المشارکون 


رعاية المؤتمر والمحاضرة الافتناحية : 
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ال تشخ مط والتنظیم 1 
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. أحمد يوسف أحمد محمد : مدير معهد المخطوطات العربية بالإنابة. 
. فيصل عبد السلام الحفيان : منسق برامج معهد المخطوطات العربية. 


اليا شو ۷ 
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. خالد عزب : مدير الإعلام - مكتبة الإسكندرية. 

. رضوان السید : آستاذ الفکر الاسلامي - ابحامعة اللبنانية. 

. پوسف زیدان : مدیر مرکز الخطوطات ومتحف الخطوطات - مكتبة 
الإسكندرية. 


د. سيف الدين عبد الفتاح : أستاذ بكلية الاقتصاد والعلوم السياسية - جامعة القاهرة. 
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. فيصل الحفيان : منسق برامج معهد الخطوطات العربية. 

. معتز الخنطيب : باحث في التراث. 

. كمال عمران : رئيس إذاعة القرآن الكريم - تونس. 

. بشار عواد معروف : أستاذ بجامعة العلوم الإسلامية العالمية - عّان. 
. سليمان العطار : أستاذ بكلية الآداب - جامعة القاهرة. 

. عبد الحكيم راضي : أستاذ بكلية الآداب - جامعة القاهرة. 

. بغداد عبد المنعم : باحثة في تاريخ العلوم عند العرب. 

. إدهام محمد حنش : أستاذ بجامعة العلوم الاسلامية العالية - عّان. 


.. حمد عادل شریح : باحث في التراث. 


عبد الحكيم الأنيس : كبير باحثين آول - داثرة الشئون الاسلامية بديي. 
: مود سکوی مصر ی : مدير المكتبة الوقفية بحلب بس سورية. 
فاروق شوشة : أمين عام مجمع اللغة العربية بالقاهرة. 
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مستقبل انا 


د. آیمن فاد سید : مدير مركز تحقيق النصوص - الأزهر الشريف. 
د. نادية محمود مصطفى: أستاذ بكلية الاقتصاد والعلوم السياسية - جامعة 
القاهرة. 
د. محمد عمارة : عضو مجمع البحوث الإسلامية - القاهرة. 
د. مصطفى لبيب عبد الغني: أستاذ بكلية الآداب - جامعة القاهرة. 
روساء اطلسات: 
د. عبد الله يوسف الغنيم : مدير مركز البحوث والدراسات الكويتية. 
د. أحمد فؤاد باشا : أستاذ بكلية العلوم - جامعة القاهرة. 
د. حمد صابر عرب : رئيس اطيئة العامة لدار الكتب والوثائق القومية - مصر. . 
د. عبد الستار الحلوجي : أستاذ بكلية الآداب - جامعة القاهرة. 
آ. عصام مد الشنطي : مدیر ثان بمعهد الخطوطات العربیة ساب الحلهة الأولى. 
د. محمد حماسة عبد اللطيف : عضو مجمع اللغة العربية بالقاهرة. 
د. فیصل افیان : منسق برامج معهد الخطوطات العربية. 0 الافتتاحية 





د. فیصل الحطیان*) 








6 د. أحمد يوسف أحمد محمد ( رئيس الجلسة ) : 


آرخب بحضراتکم جميعسً في مستهّلٌ هذه الجلسة الافتتاحية لمؤتمر 
١‏ مستقبل التراث 4 » الذي ينظّمه معهد المخطوطات العربية » التابع للمنظّمة 
العربية للتربية والثقافة والعلوم . 


نحن في معهد الخطوطات العربية سعداء برعاية معالي الدیر العام 
شذا الغر ‏ وسعداء آیضا بکلمته الافتتاحية التي سیمهد با لبنحوث 
المؤتمر ومناقشاته . 

تعلمون آن التراث أصبح قضية حية تشغل كثيرًا من الناس سواء 
کانوا من النخبة آو غیرهم . 

وبحسب الجدول فإن هذه الجلسة مخصصة للكلمة الافتتاحية التي 
سيلقيها معالي الأستاذ الدكتور محمد العزيز ابن عاشور المدير العام للمنظمة 
العربية للتربية والثقافة والعلوم ؛ راعي المؤتمر » ونستبقها - بحسب الجدول 
آیضا - بكلمة الدكتور فيصل الحفيان منسق برامج ج العهد التي ستمهد 
للمؤتمر بحديث مركّر عن فکرته وحاوره. 


€9 منسق برامج العهد. 


ممم ممعم بسو مه م امبو ب مت م ع 0 
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مستقبل الترا 

الفكرة: 

مضی ما يزيد على قرن من العمل الجادٌ في التراث الفكري العربي 
(المخطوطات»» ولا يزال هذا التراث حتى اليوم دون «دستور) يكون 
بمثابة أساس نظري له من ناحية» ومخطط عمل مستوعب لشتى أنواع 
الحراك التراثي ومستوياته من ناحية أخرى. 

ولا يعني ذلك التقليل من الجهود الماضية التي بذلتها منظماتٌ 
ومؤسساتٌ ومراكرٌ وأفراد» ولكن الوقت بلا شك أزف لنظم تلك الجهود 
البعثرة ال ا 
وطرائق العمل وأنماطها: 

وهذه مناسبة للقول بأنه ما عاد يجوز أن يتم التفكير في التراث» 
والتعامل معه من خلال الخطط الثقافية (العامة)؛ لأن له خصوصيته وطبيعته 
ولغته المتفردة. 

وضعت المنظمة في أواخر العقد التاسع من القرن الماضي «الخطة الشاملة 
للثقافة العربية»» فأفردت للتراث صفحات فيهاء ضمنتها (قراءة جديدة 
للتراث». وآثار جهازها وشن (معهد المخطوطات العربية) غير مرة 
في ااجتماعات «الهيئة المشتركة خدمة التراث العربي»» وفي ندواته التخصصة 
ا وضع خطة شاملة خاصة بالتراث» والمثقفون اليوم بمختلف 
اتجاهاتهم وتیاراتهم یرون بأن التراث هو السؤال الصّعب في الثقافة» بل في 
الحياة الحضارية والتنموية على تلف الأصعدة؛ السياسيةء والاجتاعية» 
والاقتصادية» وغيرهاء ويقولون: إن التراث ليس جزءًا ساكتا من الماضي» 
بل هو دينامية في صياغة الحاضرء وبناء المستقبل. 


1۲ 


فكرة المؤتمر ونحاوره 

تللق كلة کان هل له ی فطل املة (إمر اتيف ا خاصة 
بالتراث» تكشف عن طبيعة علاقتنا به» وتستکشف خريطته وتضاريسَه 
وتحددٌ ميادينَ عمله» وترسمٌ سلّم أولوياته وتُقَئّن الجدل القائم بينه وبين 
الثقافة» وبينه وبين الحداثة» والعولة والإعلام والتربية والتعليم وثورة 
الاتصالات» وقضايا العصر جملة. 

وهذا المؤتمر خطوة على الطريق» يتم فيه التركيز على التأسيس النظري: 
المفاهيم» وا خدود» وامحدل وبعض أوجه العلاقات» والتشابكات» وتحديدًا 
مع الثقافة» ومع الحداثة أيضًا. 

وإذا كانت جهود الأجيال السابقة قد انصرفت إلى إعادة اكتشاف 
التراث» ووضع آلیات تحقیقه» فمن المنطقي أن تتوجه الجهود اليوم إلى 
المرحلة التالية: مرحلة البناء النظري؛ وذلك لأن التفكير في التراث» وسبر 
أغواره؛ واستلهام دروسه لا يأي الا من خلال فروض» ومفاهيم وأنساق 
نظرية؛ لأن استيعاب التراث في عملية التوليد المعرفي يتطلب تأسيسًا نظريًا 
لقوماته» ومقولاته» وتمثلاته» إضافة إلى النظرية الكلية التي كانت سمة 


ملازمة للتراث (الشافعي الخوارزمي» الشاطبي» ابن خلدون). على نی 


حراك عملي في حقول التراث المختلفة لابد أن يستند إلى رؤية (نظرية) يقوم 
عليهاء وینهض ما. 

واذن فان التأسیس من الضرورة بمکان؛ للانطلاق على بصيرة في 
العمل التراثي» ولبناء أستدن أو قوائم مشتركة يلتقي علیها العاملون ی 
حقل التراث بمختلف توجهانهم ومنطلقاتهم» ون البدء بالتأسیس لازم 


إذ إن أية خطة لا بد أن تستند إلى رؤية تقوم عليهاء وتتیض ما خطوات 


العمل» وبرائجه وأهدافه. 





مستقبل انا 


ومن نافلة القول آن التأسیس لا یمر عبر رصد الانجازات والاخفاقات» 
ولکنه عملية أصيلة تتغيًا وضع الأسس» وضبط الفاهیم» وصیاغة الاهداف 
والقاصد؛ لتکون آکثر ملاءعمة ومواكبة لاحتیاجات عصرنا وحدیاته» 
ولتستوعب المعارف والأخطار والرؤى الجديدة» من خلال نوع جديد من 
التفكير في التراث» يقوم على العلمية والموضوعية» والنظر الكلي» والإفادة 
والاعتبار» والمساءلة» والحفر الواعي» بعيدًا عن الذاتية» والانتقائية» والترداد» 
والعبث» والاستنتاج» والتجزيءء» والسطحية» وبذلك يمكن أن نخرج 
بالتراث من الإسقاطات والمحاكيات والأحكام المسبقة والجاهزة. 

رل تک کاس ال ول ا ا ده ا ی اه 
قريب» لكن أقرب الأشياء إلينا قد تكون أخفاها عناء وبعضها مما لا تملك 
إلا أن تعترف بأنه إشكالية كبيرة وعميقة» على أن النوعين هما من الأسئلة 
المراوغة التي تختلف الإجابة عليهاء تبعا للأفكار والتوجهات للمسؤول 
عنها أو التصدي ها ومن هذه الأسئلة: ما هو مفهوم التراث؟ وما هي 
حدوده؟ وهل التراث هو المخطوط (الوعاء) آم هو المحتوى (النص) أم 
شيء آخر؟ وهل التراث جزء من الثقافة» أم إنها جزء منه؟ أم إن كلا منهما 
رأس بنفسه؟ وهل قرأنا - حقا - تراثنا؟ وكيف قرأناه؟... إلخ. 

أسئلة تتطلب الإجابة عليها الكثير من الشروط الضرورية حتى لا نقع 
أسرى استقطاب من أي نوع» وحتى لا نضي بالدقة العلمية» وحتى يكون 
العمل الترائي عملا یبدا بالتراث» وينتهي به. 

تلك هي الافکار الرئيسة التي یود الژغر مناقشتها من أصحاب التوجهات 
والرژی الختلفة. وصولا إلى صيغ أصيلة» لا توفيقية ولا تلفيقية» ومساحات 
مشتركة تقف عليها الأطراف جميعًا. 


١ 





كرو ر 


المتصاور: 


م يتحرّر حتى اليوم ممهوم جابع مالع رت ی 22 أو شبه 
الإجماع عليه» وما زلنا حتى على صعيد المصطلح لم نخلص مصطلح 
التراث الفكري من المصطلحات الأخرى التي تشترك معه في كونها تراثا 
لكن مفاهيمها مغايرة له» من مثل: الوثائق والآثار والموسيقى... 

أما على صعيد الحدود المفهومية المرتبطة بالتاريخ واغرافیا واللغت 
ف) زلنا - أيضًا - ختلفين في المسائل البدهية من مثل: أين يبدأ التراث وأين 
ينتهي تاريخيًا؟ وما هي الحدود الجغرافية التي يتحرك عليها؟ هل التراث 
العربي هو المكتوب بالعربية فقطء أم إنه يشمل المكتوب بالحرف العربي» أم 
إنه يتجاوز هذين ليستقطب ما فقدته لغتنا واحتفظت به اللغات الأخرى 
عبر الترجمة؟ إلى أن نصل إلى الإشكاليات المركبة من مثل: إشكالية الحاجة 
إلى نظرية جديدة لمفهوم التراث تتجسّد فيها أبعاد التاريخ والجغرافيا واللغة 
والفكر جميعًا؟ 

۰ ولا يتوقف الأمر.عند المفاهيم وما يتصل نهاء فهناك التشابكات التي 
تفر آسئلة عن طبيعة العلاقة بين التراث والثقافة» وعن جذور الازمة التی 
یعیش فیها التراث والثقافة علل السواء وعن آسباب الانقسام التفیوی 
اليوم بين أهل التراث وأهل الثقافة. 

وعلى صعيد التشابكات لا بد من أن ننظر إلى طبيعة العلاقة - أيضًا - 
بين التراث والحداثة» التراث يُمثل الخصوصية» والحداثة التى يحمل لواءها 
هک متا ی تلا سا مقر نهار ملحن نوم 
هل الحداثة مفهوم كوني (عالمي) صالح للتطبيق داخل أي إطار فكري؟ 


۱ 





مستقبل التراث 


وهل يمكن استيراد نسق فكري فلسفي من بيئة ما و«تنزيله» على نسق 


آخر؟ أهم من هذا وذاك: لماذا لم تتولّد لدينا «حداثة؛ خاصة تنتمي إلى 





تراثنا وتستند إلى مرجعيته؟ 

إن الأسئلة السابقة حميعًا تفرض علينا أن نراجع رؤيتنا لتراثناء 
ونستكشف تضاريسه» ثم نوازن بين هذه الرؤية ورؤية الآخر لترائه» وقد 
يكون علينا آن نعمق الراجعة بالبحث في الرژية التراثية ی اتجاهات آخری» 
أعني أن نستجلي أبعاد رؤيتنا المركبة التي تصل بنا إلى غايات الافادة والاعتبار 

ومن الضروري أن نعترف بأن منّا من یمن بأن وظيفة التراث انتهت» 
2 2 ۰ .- 8 7 4 ۲ 1 
فقد عرّنّه عوامل الزمن حتى إنها لم تبق منه شیاه وفي مقابل هذا الفريق فريق 
آخر يحمل قناعة معاكسة تمامًا. 

لدينا اليوم إذن العديد من المواقف تجاه التراث؛ مواقف معهء وأخرى 
ضده فا دعامات هذه الواقف؟ وما هي آنواع القراءة التي اعتمدها کل 
فريق» وما المناهج التي طبَّقها؟ ومن الضروري في هذا السياق ملاحظة 
الحمولات الثقافية والفكرية التى وجّهت هذه القراءات وأثّرت فيها. 

إن هذه المواقف تعني أن التراث اليوم أصبح محل مساءلة» ولكن أي 
مساءلة هذم؟ ويا كانت فإن المساءلة في حد ذاتها ظاهرة صحية» فليس 
التراث مر لا ولا مقدسّاء لکن الأمر آبعد من ذلك» فالساءلة لا ينبغي آن 
تصادر صلاحية التراث» ولا يصح أن تقوم على إسقاط الحاضر علیه؛ فهي 
بذلك تكون قد سلبته سياقه التاريخي وظرفيته الزمنية. والمساءلة سترجع 
بنا بالضرورة إلى القراءة أو القراءات التي اعتمدناها ونعتمدها للتراث. 





۱1 


فكرة المؤثمر وخاوره 


وثمة قضايا أخرى مهمة تدخل في باب النقد الإيجابي» وتتركز حول 
فيهاء أم إن فيه الأصيل الثابت» وفيه الدخيل المتحولء ثم إن الحديث عن 
التراث مرتبط بالضرورة ارتباطا وثیقا بالذاکرة» فهل هناك فرق بين التراث 
والذاكرة؟ ۰ 


أما إذا جتنا إلى العمل في التراث لنرصد اتجاهاته وغاياته» فإن كثيرًا من 
الباحثين يقررون أن التراث لا يزال أسيرًا للانتقائية والتوجهات الاقليمية 
والفکریة» بل حتی التوجهات الرتبطة بموضوعات تراثية» آو آعلام آو 
مناطق جغرافية» آو تاريخية حددة؟ ها يعني أن نظرتنا إلى التراث ليست 
سليمة» وأن الإفادة من التراث لم تتحقق علی النحو الطلوب. وقد جاوز 
ذلك إلى تقرير أن العمل التراثي اليوم ما زال يدور في فلك النص تصحيحًا 
وضبطًا وتعليقًا وتخريًا. 

إن تم آمرا خطیرا يعاني منه التراث» هو عدم النظر الیه نظرة کلیق 
بعيدًا عن التصنيف أيّا كان مرتكزه؛ لأن التصنیف ی جوهره مصادرة لا 
تتفق والنهج العلمي. 

وأخيرًا فإن التراث قضية كبيرة» وأية قضية أيَّا كان المؤقف منها تعنى 
المسؤولية تجاهها. 

كانت هذه إلماحات للجو العام الذي يحيط بهذا المؤتمر الذي نأمل أن 
تكون له ثار تعود بالخير على هذا التراث وعلى أصحابه. 





كلمت معالي الدکتور 
محمد العزیز ابن عاشور 
( الدیر العام للمنظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم ) 


انها امحضور الکریم ... 

أصحاب السّعادة أعضاء السّلِك الدبلوماسى : السفراء والمستشارون 
ا ۱ 

الباحثون والأساتذة المشاركون في أعمال المؤتمر . 

العلی)ء الاجلاء آعضاء ايثة الاستشارية للمعهد . 

پشرفني آن آرخب باسم النظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم 
وباسمی الخاص بالسیدات والسادة الاساتذة الذین جاژونا من البلاد 
العراق والکویت وسورية ولبنان والأردن وتونس والامارات 
وقطر ولییا » وکذلك بالسادة الاساتذة الصریین آبناء هذا البلد الطیب 
والعریق مقر معهد المخطوطات العربية الذي يقوم على هذا المؤتمر في 
نطاق برامجه ومشروعاته التي تسعى إلى صيانة التراث الفكري العربي 
والنهوض به . 

بدأت فكرة المؤتمر في مطلع العام 27٠١4‏ إثر زيارة قمنا بها إلى المعهد » 
واطلعنا عل براجه ومشروعاته ونشاطاته » وكانت هناك رغبة في عقد 
مؤتمر كبير حول التراث » يتوج جهوده على مدى نحو سبعة عقود من 
ناحية » ويكون فاتحة أفق جديد من العمل ذي الطابع الإستراتيجي . 


۱۹ 


مستقبل الا 





بحضر ات السیدات والسادة 

تسعی النظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم البوم ای ابراز دور 
التراث بمختلف مکوناته ی بناء حضارتنا العربية الاسلامية وازدهارها 
عبر التاريخ » وكذلك إلى إبراز دوره في تعزيز الذات » ولا يخفى عليكم أن 
الاهتمام بالتراث اهتامًا علميًا مطابقًا للمواصفات العصرية يسهم في 
إعطاء الصورة المشرقة للعرب في أعين العالم . ان اهتعامنا بالتراث یمکننا 
من آن نصونه ‏ وبصیانته نوفق في التعریف یٍسهاماتنا امخالدة في بناء صرح 
الحضارة الإنسانية » ونعطي في الوقت نفسه لمعاصرينا الدليل على تحضرنا » 
وذلك من خلال نظرتنا إلى التراث » وهي نظرة تريدها الأليكسو نظرة بعيدة 
ا ی ا الإسلامي 
وقبله دون تهميش أو إقصاء » مع الاعتماد على القاییس العمول با عالیا 
سواء أكان في الآثار أم المعالم أم غيرها من أنواع التراث المادي » بالإضافة 
إلى التزاث الثقاق غیر الادي . 

حضرات السيدات والسادة 

رغبتنا أن یصبح شبابنا معتژا بتراث أمته » محترمًا لتراث الاخرین » 
مستعدًا للإسهام في النهضة المنشودة » مُدركًا أن الإبداع يتحقق بالاقتباس 
من التراث وخصوصياته وجماليته . 

يتناول مؤتمرنا مسألة التراث في نطاق مقاربة استشرافية » وقد لاحظتم 
المفارقة البارزة من خلال عنوان المؤتمر « مستقبل التراث » فإذا كان التراث 
شيئًا قادمًا من الزمن الاضی . فان التراث شيء » والزمن الماضي الذي كان 


وعاءه شيع آخر 1 


الكلمة الافتتاحية للدكتور محمد العزيز ابن عاشور 


ومن أهم مكونات هذه المقاربة الاستشرافية التأمل في مصير التراث 
كشاهد على إسهامات الآباء والأجداد في العصور السابقة » وكذلك مصير 
التراث بوصفه عنصرًا أساسيًا في إنشاء الذات العربية المعاصرة التي نريدها 
ونح و زا هی ESOL CE ea‏ 
فی بناء حضارة العصر » ولا یکون ذلك لا من حلال سياسة حکمة » 
ودراسة علمية للتراث » والمحافظة عليه » وعرضه وإدراجه في منظومة 
التنمية المستدامة » كا سيسعى مؤترنا إلى النظر في المهارات والتقنيات التي 
كانت تستعمل في تاريخ حضارتنا » والسعي إلى إحيائها لما فيه من خير 

كا سيهتم مؤتمرنا بمواضيع دقيقة » ومن أهمها موضوع المفاهيم » فقد 
حان الوقت للتفكير الكلي في التراث الذي يثير الأسئلة المتصلة بوجود هذا 
التراث وحضوره ومستقبله ومفهومه ووظیفته وعلافتنا به ومواقفنا منه » 
والثابت والمتحول فيه » وتشابکاته مع الثقافة والحداثة . 

ونحن معؤلون في تقديم الرژی والطروحات التعلقة بتلك الاسئلة 
على هذه النخبة من الأساتذة» وهى نخبة متخصصة تمتلك المعرفة النظرية 
والخبرة الميدانية في الشأن الا 

خضرات السيدات والسادة 


من المقرر أن يعقد المعهد في دورته المقبلة ( 7١١7 - 7١١١‏ ) مؤتهرًا 
آخر يكون امتدادًا لهذا المؤتمر في إثارة الأسئلة المفاهيمية التأسيسية النظرية › 
وقد ينتقل إلى الدائرة الأخرى » دائرة احراك الداخلي » فبعد مضي آکثر من 
قرن على هذا الحراك أصبحت الحاجة مُلحّة إلى إعادة النظر فيه » وتقييمه 


۳۱ 


مستقبل التراث 





تقبيًا جديدًا » ورسم خارطة جديدة تسس له تأسيسًا يخرج بالعمل 
التراثى من الأعمال الجزئية إلى الأعمال الكلية » ومن الأعمال الصغيرة إلى 
الأعال الکببرة » لانجاز خطوات واسعة في خدمة التراث وصیانته » 
والتعريف به لدى مجتمعاتنا وبخاصة شبابنا » حتى يدرك أهمية هذا 
المخزون في بناء الذات » ويسعى إلى الإضافة إلى العصر ‏ کا آضاف 
الأسلاف بالاعت‌اد عل النفس والاستفادة من الآخر» والشغف بالمعرفة 
والعلوم والفنون . 

إننا نتظر من مؤتمرنا هذا أن يضع حجر الأساس لخطة شاملة للنهوض 
بالتراث العربي را الا ا وع | آساس ای یی زراب 
وابراز خصوصیاتنا . 

أتمنى أن يحقق المؤتمر أغراضه » وأن تخلصوا منه ال نتائج طيبة » والله - 
سبحانه - هو الموفق والمسدّد » والسلام عليكم ورحمة الله وبركاته . 


و ود 24 
عد لد لو 


1 











التراث والهوين : أبعاد العلاقي 


مج و ی تیآ هل زیت ۳ 


0 د. عبد الله يوسف الغثيم ( رئيس الحلسة ) : 


يسعدني أن ألتقي بأساتذتي علاء التراث العربي» من مختلف الأقطار 
لرن ويسعدني آن یکون موضوع هذا اللقاء هو 1مستقبل التراث العريي؟. 
فمنذ ثوانينيات القرن الماضي لم نقف هذه الوقفة التي نراجع فيها النفس في 
ما یتعلّق بقضية التراث وقضية المخطوطات العربية» وقضية الأولويات 
التي ينبغي آن توضع» سواء لنشر التراث. أو جمع الخطوطات. أو ما يتصل 
بذلك . ومنذ الاجتماعات التي تمت في الكويت لوضع الْطة الشاملة 
للثقافة العربية» ومن بينها قضية التراث العربي» لا نجد الا اجتاعات 
محدودة غير منتظمة» منها - على سبیل الثال - المشتركة لخدمة التراث 
العربي» التي عقدت بعض الاجتاعات. ثم انقطعت ول تواصل اجتماعانها. 

۶ و س 

ولذلك ترتفع أصوات التنسيق والمطالبة بوضع خطة للتراث نشرًا وجمعًا 
وتحقيًا وترمي) ... إلخ . 

الوب لعا ينا ديف 5 اانا وا بست هنال (ستراتيجية واضححة 
لهذا الأمر . 

ودامًا ما نحاول أن تكون هناك صلات بین الواقع الختلفة التي تهتم 
بالتراث العربي» وبصورة خاصة الجامعات» التي حسن احظ آن في بعضها 


(#) مدير الإعلام - مكتبة الإسكندرية . 


سس اس ع سه ا 0ك 








مستقبل الا 

مراكز مختصة بالتراث العربي» ويمكن أن تفيد من خلال میزانیات 
بلامعات. ومن خلال اهتیام الآفراد - في الدفع بالتراث العريي نحو 
الامام سواء من حيث النشر أو التحقيق أو جمع المخطوطات أو غير ذلك. 

لکن ما زلنا - ى] ذكرت - نفتقد إلى خطَّة واضحة ومستمرّة ومترابطة 
للوصول إلى ذلك . 

ونرجو أن يكون في ما سيقدّمه العلماء ء الأفاضل في هذا 1 
إلى وضع إستراتيجية واعية وطة واضحة» وعمل يذ - بحق - في سبيل 
المحافظة على تراثنا العربي» ومن َم المحافظة على هُويّتنا العربية الإسلامية . 

تعرض هذه الجلسة لثلاث أوراق: ورقة للدكتور خالد عزب» موضوعها 
«التراث والهويّة: أبعاد العلاقة»» وورقة للدكتور رضوان السّيد» موضوعها 
(التراث وتراث الاخر: الفاريج والوع وال 0+ زور9 لا a‏ 
زيدان» وموضوعها «التراث والحداثة.. لقاء أم تصادم؟ ٩‏ ویعقب عل 
البحوث الثلاثة د. أيمن فؤاد سيد . 

ونبدأ بالدكتور خالد عزب فليتفضّل . 


اھ 
2 


ا لحديث عن التراث يستلزم منا أن نستحضر ما يأتي: 

المشهد: الوطن العربي الآن يرى التراث مكوتًا من الماضي يستدعيه 
عند الحاجة في المناسبات الدينية» أو تستحضره تيارات مؤدلحة لتوظيفه في 
حطایها» لکن في حقيقة الأمر التراث کامن في مجتمعنا وشخصیتنا بوصفه 
جزءًا يسري فيها سريان الدم في الجحسمء ؛ لا آن عوارض کثيرة جعل وجوده 
ار رع يو يور ااي ساو ارا اياي 


في القرن الحادي والعشرين؟ 





۲۹ 


1 ۳ 
الات واطُويّة : آبعاد العلاقة 


الصورة: مكون عام لصورة المجتمع وعمرانه قد يكشف وجود 
التراث أو انعزاله في هذا المجتمع» والصورة تبدو على أن مُدننا حداثية بل 
تفوق في أحيان كثيرة حداثة الغرب. في الوقت الذي يستدعي فيه الخطاب 
المتلفز التراث بمصطلحاته وموروثاته ومفرداته كل يوم وكل لحظة حتى 
صرنا مزدوجي اهويق لا نعرف إن كنا ننتمي إلى الماضي أو إلى العصر الذي 
نعيش فيهء أو أننا في حاجة إلى تجديد خطاب يستمد من التراث روحه ومن 
العصر روحه. 

تكوين الصورة: الصورة المكونة للمشهد التراثي ناجمة عن استدعاء 
تيارات دينية جزءًا من التراث دون غبره» فی ماولة لفرض وجهة نظر 
مت او E‏ رقي م1 م خاؤقات: الماضي: كان 
متا ران نه لماعو نا كاف مان و ت 
الوسائط الإعلامية تنقل هذه SS‏ 


ملب لاون لازا نك رما لا كبر تسرد وااو قن 


عبلؤلة» ويقداموا روي فلسفیة آبعدسا كان عله 


إعادة تكوين الصورة: هنا يجب أن يستدعى المفعول الحقيقي للتراث» 
من خلال نشر النصوص وتحقيقها وإعمال العقل والفكر فيهاء بل ونقدهاء 
فالسياسة الشرعية ما هي الا رژی فكرية کانت موازية لأطروحات عصر 
من العصور» وبعض معطیاتها کانت نفاقّا للسلطة وفقه العمران کان آحد 
العطیات احضارية للامة التي طُّمست في ظل الحداثة المعاصرة» ول 


تُستحضر في صورة معاصرة» لكي نخاطب بها الجمهور» وکذلك التراث 


العلمى ساعن فقط ف صورة الإعجاز العلمی» لکن الإنجاز العلمى 
القائم على العلم التطبيقي مغیب غیاب العرب عن البحث العلمي. 





مطح م 01 


۳۷ 





مستقبل الا 

تُعرّف الهوية بأنها منظومة متکاملة من العطیات امادية والتفسية والعنوية 
والاجتاعية» تنطوي على نسق من عملیات التکامل العرفی» وتتميز بوحدتها 
التي تتجسد في الروح الداخلية التي تنطوي على خاصية الإحساس باهوية 
والشعور بها. 

فاموية هي وحدة الشاعر الداخلية التي تتمثل في وحدة العناصر 
المادية والتایز والدیمومة واهد الرکزي وهذا یعنی أن الهوية هي وحدة 
من العناصر الادية والنفسية التکاملة التی تجعل الشخص یت‌ایز عمن سواه 
ویشعر بو حدته الذاتية. ۱ 

إذن فال هوية هي كيان يجمع بين انتماءات متكاملة» وهوية المجتمع تمنح 
أفراده مشاعر الأمن والاستقرار » فى الوقت الذي يكون فيه المجتمع متعددًا 
بانتماءات وفئات وجماعات عرقية أو دينية أو سياسية أو اجتاعية. 

وإن كان لكل مجتمع حياة بشرية تستلزم مكاناء ووطناء وأرضًاء وإقلي 
يتخذه مقامًا ومستقءًا حتى إن كان هذا الاستقرار ليس أبديًا؛ ذلك أن هناك 


دوم حركتين دائمثين من الوطن وإليه: حركة مغادرة وارتحال» ثم اتخاذ 


والوطن والارتحال والاستیطان مسائل تکون جسدية ونفسية وفكرية 
واجتاعية مادية ومعنوية للاشخاص. 


وبتطبيق ذلك على العرب يمكن القول إنه بعد اعتناقهم الدین الاسلامي 
قد استطاعوا أن يبجروا الكثير من العادات والمعتقدات الموروثة من الجاهلية» 
وساعدهم على ذلك و دينهم الإسلامي الذي لم يكن موجهًا إليهم 
وحدهم بل إلى البشرية كلها 
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إضافة إلى ذلك هناك العلاقات التجارية والثقافية التي كانت تربطهم 
اا ا 
النقل والعقل» وهو ما عول على تشكيل هويتهم الثقافية القومية. 

أما التراث فهو رصيد إنساني متراكم يُعد ثروة الأمة ورصيدها الذي 
لا ينضب وجذور وجودهاء والتراث مصدر تعري وحضاري ينهل منه 
ويبنى عليه. 


رسن قش عن الاتصال الزمني بین الأجیال ویمثل التلازم العضوي 
الذي لا مفرٌ من على صعيد الحياة والفكر» ويتصل بفكرة الانتماء القومي 
ووحدة الجماعة وسريان الماضي في الحاضرء أي معنا ما يرثه القوم عن 
أسلافهم في| يتعلق بالحضارة والثقافة من جهة شقيها امعنوي والمادي» مع 
ما يتعلق به من أدوات منهجية وإجرائية. 

والتراث العربي الإسلامي ثروة إنسانية حضارية أغنت المعرفة الإنسانية 
عبر العصور والتاريخ الفكري والثقاني والأدبي والعلمي للأمة» وهو مصدر 
اعتزازها ومنهل دیمومة میزها وفرادتبا وأصل هويتهاء فهو زاخر بالعلوم 
والمعارف والآداب والفنون» وهو قوام الحضارة العربية الإسلامية التي 
تلاحقت فبها غطاءات العرب والفرس والروم وافنود والترك والافارقة 
وغيرهم من الأعراق والأجناس وأهل الأديان والذاهب واللل لتشکل 
منظومة متكاملة من القيم والمثل والمبادئ وأنواع الإبداع الإنساني في شتى 
2 

وبذلك فان التراث مکوّن أسامي للهوية؛ والهوية معبّرة عن التراث 
وناقلة عنه» والأمم تُعرف ببويتها الترائية التي تجسدها الثقافة والحضارة 
والحافظة عل التراث بآًشکاله وآناطه وتجلیاته التعددة. 





۳۹ 


مستقبل الترا 


هناك ترابطٌ وثيقٌ بين التراث والهوية؛ إذ لا هوية من دون تراث تستند 
إليهه ولا تراث لا يؤسس للهوية» فالتراث واهوية عنصران متلازمان من 
عناصر الذات ومکونان متکاملان من مکونات الشخصية الفردية وا‌اعیف 
فلکل آمة من الأمم تراث معلوم تعرف بهء آو جهول في حاجة إلى الکشف 
عنب وضا هوية تتمیز مها عن الأمم الأخرى» سواء كانت عارفة بهويتها هذه 
أم كانت جاهلة بها غافلة عنها. 

والهوية الثقافية والحضارية لأمة من الأمم هي القَدّر الثابت والجوهري 
والمشترك من السات والقسات العامة التي ميز حضارة هذه الأمة عن 
غيرها من الحضارات وتجعل للشخصية الوطنية أو القومية طابعًا تتميز به 
عن الشخصيات الوطنية أو القومية الأخرى. 

التراث هوية ثقافية بها ينطوي عليه من عناصر توحيدية» وهو بوتفة 
مشكّلة للوعي والهوية» وهو في المجتمعات العربية خاصة والإسلامية على 
وجه العموم أحد أهم عناصر وحدتها وتكاملها سيكولوجيًا وثقافيًا. 

يقول «الجابري» في هذا الخصوص: (إنه بين) يفيد لفظ «الميراث» التركة 
التي توزع على الورثة» أو نصيب كل منهم فيهاء أصبح لفظ «التراث» يشير 
اليوم إلى ما هو مشترك بين العرب الل أي إلى التركة الفكرية 
والروتحية التي تجمع بينهم لتجعل منهم خَلَمَا لسَلّفء وهكذا إذا كان 
«الارث» آو «البراث» هو عنوان اختفاء الأب وحلول الابن محله. فإن 
التراث آصبح بالنسبة للوعي العربي العاصر عنوانًا على حضور الآباء في 
الابنای وحضور السَلّف فی اف وحضور الاضی في امحاضر». 

ف«الجابري» يؤكد أهمية التراث کعنصر توحید للهوية عند العرب» 


وينظر إليه على أنه الحي الحاضر في الوعي الذي يعطي للثقافة العربية 


r 
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الا سللامیة» عندما ينظر إليها بوصفها مقومًا من مقومات الذات العربية 
وعنصً| آساسّا من عناصر وحدنها. ووفقّا لذلك ینظر « «الجابري» إلى التراث 
«لا على أنه بقايا ثقافة ا ماضيء بل على أنه تمام هذه الثقافة وكليتها: إنه العقيدة 
والشريعة واللغة والأدب والعقل والذهنية» والحنين والتطلعات. وبعبارة 
أخرى إنه في آن واحد: العرفي والأيديولوجي» وأساسه| العقلي وبطانته) 
الوجدانية في الثقافة العربية الإسلامية». الثقافة العربية تراث وليست إرنًا؛ 
لأن الإرث هو ما ينقل من الأب إلى ابنه» وما نرثه عن آبائناء أما التراث 
فهو حضور الآباء في الأبناء» وهو ما يبقى حاضرًا من السَلّف إلى الخلّف. 


التراث يشكل آحد آرکان اهوية الثقافية للشعوب والامم ويمكن 
القول ٍنه پشکل الضمون الثقاني موية الامة آو الجتمع» فهو الخزون 
النفسی لدی اماهیر والطافة ايوية الوجدانية للامة. والتراث في النهاية هو 
عبارة عن مجموعة من لول التي توصلث |لبها الأجبال السابقة لبعض 
مشاکلها. وهذا يعني أنه كك قاف ا الحيوية الماثلة في العمق 
الونساني» فالعناصر التراثية في الثقافة تشکل مركرٌ الثقل ف أية ثقافة اجتماعية 
أو هوية ثقافية. وما الهوية سوى تعبير ثقافي يجسد أعمق مكنونات الحياة 
الثقافية والاجتاعية» إنها حالة من التشبّعات الثقافية التراثية في جوهرها 
التي یعرف ما جتمم من الجتمعات ویتمیز عن غبره. فالعادات والتقاليد 
والفولکلور والازیاء والعقلیات هي تعبیر عن هوية الجتمع الثقافية. وما 
نرید قوله هنا ان التراث - والتراث الشعبی تحدیدّا - پشکل آعمق مکنونات 
الموية وأكثر عناصرها دلالة وأهمية. ۰ 

وليس غريبًا أن نقول إن التراث الشعبي يشكل وجدان الآمة والمجتمع 
كا يشكل الذاكرة الجمعية للناس» وهذا يعني من جديد أن التراث الشعبي 


۳۱ 


مستقبل الا 








تحديرًا هو أكثر مناطق الهوية الثقافية للمجتمع عممًا وأصالة ومركزية» 
حيث تعرف الشعوب بفولكلورها وفتّها الشعبي وأساطيرها وفنونها. 

وني جال التأكيد على أهمية العناصر الترائية في تكوين الهوية الثقافية في 
المجتمع يقول «أمين المعلوف» في كتابه «المويات القاتلة»: «كل منا مؤتمن 
على إزثين: : أحدهما عمودي يأتيه من أسلافه وتقاليد شعبه وجماعته الدينية. 
والآخر آفقی يأتيه من عصره ومعاصريه؛» ويبدو لي أن هذا الأخير أكثر 
حتاء وأهميته تتصاعد يوميّاء ومع ذلك لا تتعکس هذه الحقيقة على 
إدراكنا لذواتناء فنحن لا نستند إلى إرثنا الأفقي بل إلى الآخر الذي هو إرثنا 
العمودي» ؛. وهذا يعني أن الإنسان عندما يريد أن يقف مع ذاته ويدرك 
صورته الإنسانية الذاتية استجابة لتساؤل الأنا والهوية» يتجلى التراث 
والتراث الشعبي في عمق هذه الصورة محددًا أساسيًا لصورة الأنا والذات 
والهوية. وهذا يعني أن التراث يحفر مجراه في العمق السيكولوجي للإنسات 
والشعوب واللماعات الإنسانية. 

إن التراث هو بصمة الهوية ووشم الانتماء الذي يميز شعبًا ما ويحدد 
أعوق مشاعدة وأحاسيسه وتصوراته الإنسانية. وعلينا أن نعتقد هنا أن 
التراث كامن في اللاشعور الجمعي وحاضر فيه حضورًا لا دانیه حضور؛ 
إنه الخريطة الوراثية للهوية الإنسانية. . لقد بينت الدراسات أن تغيير المظاهر 


المادية وحقیق الطفرات النوعية. ف التغير الحضاري بأشكالة المدنية» و 


يكن فق عقود وآزمنة قصيرة نسیّه ولکن تخیر العقلبات متاح .إل 
عشرات ومئات السنین. . فالعقلية هوية تضرب جذورها في العمق اللاشعوري 
للانسان والجتمعات. وهنا تکمن آهمية التراث بوصفه مشکلا ومؤسّسًا 
وصانئا للهوية» فا الموية فينهاية الأمر سوی نواتج تفاعلنا مع التراث. 
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ارات واطويّة : أبعاد العلاقة 


يُشْكّل التراث نواة الهوية العربية ويرسم حدودهاء ومن هنا يجب 
الاهتمام بدراسة هذا الثراث وحمايته وتأصيله وتعميق دلالاته في اتجاه بناء 
المويات الوطنية والثقافية. وهنا أيضًا يمكن القول إن لتراث پو مد ولا 
يفصلء كما هو حال الأيديولوجيا التراثية والفكر الرسمي الذي يشكل في 
كثير من الأحيان عاملًا من عوامل التفكك والاندحار. وهنا أريد الإشارة 
إلى الدور العظيم الذي لعبته القصص الترائية الأسطورية مثل عنثرة بن 
شداد» والزير سالم» وسیف بن ذي یزن» وتغريبة بني هلال وأقول: إن 
هذه القصص التراثية ذات الطابع الأسطوري لعبت دورًا لا يوصف في 
تشکیل الوعي الشعبي العربي وفي توحيده أيضّاء وهذه ی خی 
وما زالت - من بین آهم العناصر في تشکیل اوية العربية من الحیط لٍل 
الخليج. 


ماذا یعنی التراث والتجدید؟ التراث هو کل ما وصل الینا من الاضی 
داخل الحضارة السائدة» فهو إذن لقي E‏ 
قضية معطى حاضر على عديد من المستويات. 

والتجدید هو اعادة تفس التراث وفقا حاجات العصر وبا آن 
القدیم یسبق احدیث, والأصالة آساس العاصرة» والوسيلة تؤدي إلى 
الغاية - اذن - فالتراث هو الوسیلة والتجدید هو الغاية التی هی الساهمة 
في تطوير الواقع وحل مشکلاته والقضاء علی آسباب معوقاته وفتح 
مغاليقه التي ؟ قنع آي محاولة لتطویره والتراث ليس قيمة في ذاته إلا بقدر ما 
E ae‏ 
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مستقبل التراث 


ومن هنا نستطيع أن نؤكد أن التراث لا یتعارض مع التحدیث والتطویر 
والتجديد في الآفکار والتصورات وی الاسالیب والنظم» کا آنه یشکل نی 
محمله قاعدة راسخة للتغییر في الحياة نحو الأفضل. وأن ال هوية هي الحصانة 
الواقية ضد التلاشى والذوبان. وتأسيسًا على ذلك فإن الحفاظ على التراث 
هو في الوقت ذاته حفاظ على الحوية. 

ومن الجدير بالذكر أن أبرز مقومات التراث العربي الإسلامي أنه حي 
متصل بالتاریخ الطرد يتفاعل مع متغيرات الحياة أخدًا وعطاءً من دون أن 
يفقد أصالته وتميزه» وأن جذوره لا تزال عميقة تنتقل بالقوة في مختلف 
جالات اللغة والتاریخ والثقافة والتشریع والأدب والعقائد والأخلاق» 
وأن هذه الجذور الراسخة والممتدة الباعثة للحياة والتجدید لا مثیل ها 
لدى أمم عديدة. 

وبذلك فلا تعارض مطلقًا بين الاتجاه إلى المستقبل والمحافظة على 
التراث» بل إن التركيز على التراث بوصفه قاعدة يجعل النظرة إلى المستقبل 
أكثر قوة ووضوخا. 
التراث واهوية نی ظل العولة 

العوللة من حيث بنيتها الفكرية الأولى تعتمد على إزالة الحواجز الزمانية 
والمكانية وتوحيد الهم الإنساني تحت المفهوم الكوني» مع تجاوز لكل العوائق 
القومية والعرقية والدينية والمذهبية بكل تجلياتها» للوصول إلى أعلى مرحلة 
دمج هکنة بین الجتمعات. في محاولة لتعديل المسار الإنساني الذي عانى 
قروئًا طويلة تحت طائلة الصراعات الاختلافية» ما يعطي لدعاة العولة 


مسوغا لوجودها. 
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هي تفيد في العنی العام اتصال العام بعضه ببعض بدرجة شديدة حتی 
كاد العام يصبح قرية واحدة نتيجة تطور وسائل الاتصال وسرعتها 
وتداخل الصالح الاقتصادية والاجت‌اعية والثفافية والسپاسية» غير أن 
ذلك كله يرسخ هيمنة القوى الكبرى على الساحة العالمية» وتمكن وسائلها 
المختلفة من السيطرة على المستويات السابقة» وبذلك تصبح المجتمعات 
الصغری والضعيفة مهمشة وتابعة لتلك القوی» وهي بذلك مهددة 
بالذوبان ی تلك الکیانات الضخمة. 


إن اتجاهات العولمة تسير نحو التأثير السلبي في الهوية والسيادة معاء 
ولعل أول ما يثبر الانتباه عند التأمل في موقف الغرب من هويات الشعوب» 
هو جمعه بين موقفين متناقضين» فهو من جهة شدیذ الاعتزاز بهويته 
حريص عليهاء ومن جهة ثانية رافض للاعتراف بال هويات الوطنية لشعوب 
العالم لإحساسه بأن العولمة من شأنها أن تؤدي إلى مزيد من الوعي 
بالخصوصية الثقافية والحضارية. ٠‏ 


إذا كان المراد من العولمة هو تذويب الهويات وطمس معالمها وتبجينها 
كصيغة جديدة من صيغ المواجهة الحضارية ضد هويات الشعوب وثقافات 
لام من أجل فرض هيمنة ثقافة واحدة» فهي بذلك تتعارض كليًا مع 
سنة التعدد. 


ان الموية التي تَفرّض علی الشعوب ولا تکون نابعة من ترائهم الحقيقي 
الذي تشکل عبر السنوات. ستکون |نذارا بانهیار وشيك للاستقرار العافي؛ 
ای اهر ار هنشت 
آساس التعایش الثقانی بینها. 


مستقبل الراك _ 


وعلى الرغم من أن الإنسانية لا تملك أن تتحرّر في الوقت الراهن من 
ضغوط العولمة الكاسحة للهويات والطامسة للخصوصيات والحارفة 
للثراث» يل الساعية إلى محوه؛ نظرًا لحاجتها الشديدة إلى مسايرة النظام 
العالمى في اتجاهاته الاقتصادية والعلمية والتكنولوجية» ومواكبة المتغيرات 
الدولية في هذه المجالات جميمًاء فإنها تستطيع إيجاد تيار ثقاني إنساني مضاد 
يقف في مواجهة روح الميمنة التي تنطوي عليها هذه العوللة فكرًا ونظاما 
وتطبیقا ومارسه. 

صحیح آن للعرب والسلمین تاریخهم وحضارتهم» ومعلوم آن اطوية 
الثقافية هي حجر الزاؤية في تكوين الأمم؛ لأنها نتاج لتراكم تاريخ طويل» 
وهذا التراکم يوجد في تاريخ الأمة الإسلامية» بدليل تلك النهضة التي 
آحدئوها؛ لکن السوال هو: ما مصير هذه النهضة؟ 

ورغم آننا نمتلك فلسفة مثّلت قمة ثقافتنا وظلت تدافع عن تراثنا 
وعن هويتنا الثقافية» فان ما يؤسف له أنها أصيبت بانتكاسات متتالية عبر 
الحقب التاريخية إلى أن وصلت إلى أزمتها الخانقة في عصرنا الراهن من 
حيث التعامل معها بازدراء» بل بالرفض من قبل من يجهلون مكانتها. 
فالأمة العربية الإسلامية تواجه اليوم تحديات شديدة الوطأة على العقل 
العربي الإسلامي وعل الذاتية الإسلامية» تحمل معها مخاطر تهدد كيانها 
وهویتها ومقوماتها وحصوصیانما» بل وتهدد الامن الروحي والامن 
الثقافي طذه الامة التي تواجه حربًا شرسة تستهدف تاريخها وتراثها 
وهويتهاء وما أحوجنا اليوم للعودة ای الوراء قلیلا عبر هذه الفلسفة 
لنستلهم من التراث ما يمكن أن نجدد به هويتنا الثقافية والمستقبلية» ومن 
الحكمة أنه لكي تحدث قفزة إلى الأمام عن طريق إعادة بناء الهوية الثقافية 


مص عه دي سد نج جد سعد مسو به عه م همسج ی ی سدس سسسب سه م سس و 0 
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را واشُويّة : أبعاد العلاقة 


بطريقة عقلانية» لا بد من حدوث تواصل مع القومیات والامم الاخری» 
وهو ما يجب أن نسعى إليه إن أردنا تحقيق هويتناء بصورة تكون فيه أصيلة 
ومعاصرة في آن واحد. 

إن التفريط في التراث انسلا من ا هوية وتدكّر للأصول؛ لذلك فإن 
تواصل الأجيال من خلال التراث بجميع أشكاله ضرورة من ضرورات 
المحافظة عليه. 


الدفاع عن عن الهوية 

التراث هوية تضرب جذورها في أعمق مضامين الهوية الثقافية 
والوطنية في المجتمعات العربية الإسلامية» وهو يشكل منطلق كل محاولة 
تِدٌ في طلب الموية وتأصيلها والمحافظة على بنيان المجتمع وكينونته 
الإنسانية. ولما كانت الفلسفة أزمة» فإن المثقف العربي هو الذي يشعر بها 
أكثر من غيره» وعندما يشعر أنه في وضعية مأزومة مهددة بالاختراق في كل 
جوانبهاء وخصوصًا الجانب الثقافي ينتابه الاغتراب والاستلاب. 

وتكمن هنا إذن مشكلة الفكر العربي الإسلامي» ذلك أن أزمة هذا 
المثقف العربي الذي يجد نفسه بين شعورين: شعوره بالماضي وتراثه كانتاء 
وتاریخ» وشعوره بالعصر وحضارته کتمحل وقلق حضاري خلق في ذهنه 
إشكالية متشعبة تعبر عن المعاناة التي يعيشها. 

ونعتقد أن إشكالية التراث العربي الإسلامي فرضت نفسها في ختلف 
مناحي اياة الفكرية والسياسية علل مدی القرن العشرین» وآن مسألة 
التراث واموية شکلت آخطر الشکلات التی واجهها العقل العریي منذ 
متتصف القرن التاسع عشر. وقد أفرزت الحياة الفكرية والسياسية موقفین 


ين جع سا ل یه ی نام ا 0 


مستقبل رارق 





وج سوه هی 


متعارضین من التراث» آحدهما ى) يعلم الجميع يقف موقف الرفض الكلي 
لكل معطيات التراث العريي والاسلامي» ويدعو إلى تَبَنْ شامل للثقافة 
الغربية بكل مضامينها ومعطياتهاء وهو موقف جذري راديكالي يدعو إلى 
القطيعة مع التراث باعتبار أن الحضارة الآنية إنتاج آني لا يعترف بالماضي 
وخطاب «كنا». وهذا المنحى يحسد أحد مظاهر الاستلاب والوعي الحالم 
أو لنقّل إنه موقف يدعو إلى الأخذ بالنموذج الغربي الذي يرى أنه يفرض 
نفسه بصبغة حضارية في الحاضر والمستقبل. 

وبالجملة فإن هذه الدعوة الجذرية تشترط أن يكون بداية التغيير من 
واقع المجتمع «التغيير وليس التفسير». 

وني المقابل هناك الموقف الذي يتبنى التراث العربي والاسلامي بقضه 
وقضيضه رافضًا كل أشكال التواصل مع الثقافة الغربية التي يراها من منظور 
التهديد والمخطرء وهو موقف سلبي يبحث عن لحظة المصاحة والمصاحبة 
م التراث؛ فالمثقف يعود إلى الماضي ليستجرّه إلى الحاضر ليكون نموذججا 
شبيهًا با كان عليه السلف. وهذا الخيار يجسد أحد مظاهر الوعي الزائف. 
ااال ت ينعو إل امعادة النموذج العربي الاسلامي کیا کان عليه 
قبل الانحطاط أو على الأقل الارتكاز عليه بتشييد نموذج عربي إسلامي 
آصیل محاكي النموذج القدیم» وصالح لتقدیم حلول لستجدات العصر . 

وهناك مخ يرى أن هذا المثقف السلفي يجهل العلاقة بين الوعي 
والواقع» والسابق واللاحق» وعدد آخر من القواعد التي نع آناطا للتفکر 
والاعتقاد والقیم التي تشکل الوعي الاجتياعي و جتمع بشري ما. 

وبين هذين الوقفین تجل موقف انتقائي توفيقي بین قیم احدانه 
والمعاصرة» ويبحث عن لحظة المساءلة والملاحقة» فيسعى إلى إخراج احدید 





0 





۳۸ 


E 2‏ ۰ 
التراث واهويّة : آبعاد العلاقة 


من رحم التراث ونقله من ظروفه الأولى إلى ظروفه الثانية» حتى يبدو كأن 
أفكار ذلك التراث قد بعثت في جيلنا من جديد» وأصبح بمقدورنا التعبير 
عله بلغات من منطلق العصر . 
إن هذه المواقف الثلاثة يضم كل منها اتجاهات متعددة تتلون في الغالب 
بلون الأيديولوجيات السائدة؛ فمثلا من بين دعاة المعاصّرة من يحمل 
أيديولوجية ليبرالية» وآخر اشتراكية تطويرية اصطلاحية» وثالث صاحب 
نزعة قطریةه ورابع داعية لقومية عربیة» وآما دعاة الأصالة فموزعون ۲ 
سلفي رافض لكل نظم العصر ومژسساته وهناك بعض السلفیین العتدلین 
يقبلون واد العصر مالم تخالف الشريعة الاسلاميق آما التوفیقیون فهم 
اکثر تشعبا؛ فمنهم السلفي ذو الميول الليبرالية» ومنهم الليبرالي ذو الميول 
السلفية» ومنهم الامي والاشتراكي القومي» والسلفي العرو» والعروب 
العلماني» إلى غير ذلك. ۱ 
وقد واجهت هذه المواقف الثلاثة انتقادات شديدة بوصفها مواقف 
عدمية تقود إلى نتيجة واحدة تتمثل ف الاحسان والتصدّع الثقافي الذي نشهده 
في هذه المرحلة من بداية القرن الحادي والعشرين. 
التراث نتاج عقلي أنتجته عقول بشرية وليس وحيّاء ومن الطبيعي أن 
يتعامل معه الباحث بوصفه نتاجًا عقليًا. وتأسيسًا على ذلك يرى لفکرون 
العرب أن التراث الإسلامي يحتوي على عناصر إيجابية يجب تنميتها 
والاستفادة منها في بناء الحاضر والمستقبل» ى! يحتوي على عناصر سلبية» 
بل مُضِرَّة أحياناء ومُعيقة لكل أشكال التنمية» ومن نم لا بد من التبخلص 
منهاء كا أنه لا بد من الانفتاح على الآخر والاستفادة من حضارته. 





۳۹ 


مستقبل الا 


ومه| یکن الأمر فان التراث العريي الاسلامي یمثل عاملا مهم من 
عوامل الوجود؛ لأنه يشكل ثقلّا نوعيًا يمنع الجماعة من التحول إلى ورقة 
في مهب رياح الثقافات الواحدة» ويعصمها من الحريان وراء كل بدعة» 
ويحميها من محاولات طمس العالم التي تميز الشخصية العربية المستقلة. 
فكثير من الباحثين المعاصرين يقفون موقمًا معاديًا للتراث دون أن يخضعوا 
هذا التراث للدراسة ومن غير الاطلاع على معطياته الإنسانية» ويقابل هذا 
تعصب كثير من الباحثين للتراث تعصبًا مَرَضيًا؛ لکونه قد صدر عن 
الماضي... ماضي الاباء والأجداد وهذا يعني أن اتخاذ موقف من التراث 
يجب أن ينطلق من البحث والدراسة والتقصي والفهم العلمي طذا التراث 
ویژشس عل ذلك دون تعصب أو ميل آو تحژب. ووفقا لعطیات هذه 
الدراسات التراثية الأمولة یمکن رفض بعض عناصر التراث آو قبوها تأسیسّا 
على رؤية علمية نقدية تمتلك الحجة والبرهان. 

يجب علينا الحفاظ على تراثنا وإحياؤه» وأن نستفيد من تجارب الأمم 
الأخرى التي حافظت على تراثها وضمنت له أسباب ال حياة والبقاء» فالفكر 
الأوروي كان - ولا يزال - يتجدد من داخل تراثه» وني الوقت نفسه يعمل 
على تجديد هذا التراث» تجديده بإعادة بناء مواده القديمة وإغنائه بمواد 
جديدة. لقد أعاد الأوروبيون كتابة تاريخهم ورتبوه بحسب العصورء وجعلوا 
من كل قرن حقبة تتميز بخاصية معينة» فعملوا على سد الثغرات وإبراز 
عناصر الوحدة في تاريحهم الثقافي» مبرزين منه ما يستجيب لاهت|ماتهم» 
مهمّشين ما لا يستجيب» مستعملين القص لإضفاء العقولية على صيرورته 
ور فا 





الات واهويّة : أبعاد العلاقة 


وأخيرًا يمكننا القول إن الاهتمام بالتراث يشكل ضرورة تاريخية حيوية 


لأنه يشكل العمق التاريخي الحي لوجودناء وكنرًا ثقافيًا ثرا لا يفنى لأجيال 


ترید أن تحقق وجودها وهويتها؛ إذ لا بد من العمل لتنمية القيم الإويجابية 
فى هذا التراث والاستفادة منها في بناء الحاضر والمستقبل» ولا بد لنا 2 
ذلك كله من الانفتاح على الآخر والاستفادة من حضارته وقيمه وعلومه 
الإنسانية» وأن نعمل على أن ننطلق من هذا التراث اقلاق لا أن ننغلق فيه. 


٤١ 





التراث العربي وتراث الآخر: 
التاريخ والو. عي والنتاشج* 


GR) 5 j1 رضوان‎ ۳ 





تمهيد معرفي وتاريخي 
تهدف هذه العجالة في الظروف الخاصة التى أكتبها فيهاء إلى استكشاف 
عدة أمور: 


الأمر الأول: إيضاح الظروف والبيئات التي تكوّنت فيها الرؤى الأولى 


. للتراث العربي والإسلامي المكتوب في الغرب الأوروبي. وكيف وصلت 


هذه الرؤى إلى مرحلة النضج؛ بحيث أنشئت مدرسة اللغات (والثقافات) 
الشرقية بباریس عام ۰۱۷۹۵ ثم بداً ظهور مراکز ومعاهد الدراسات 
الشر قية والاسيوية في سائر أنحاء القارة الأوروبية. 

الاهن الفاق: نجركة الذى الأوروية للتخطرطات العرية وتطيرد 
الاسالیب ا بتطور الرژی وا وتات ودوافع بدء «الدراسات 
العلمیة» عن التراث العري والاسلامي. وظهور الشروعات العلمية بشأن 
التاریخ السياسي والديني وتاریخ السسات «التاریخ الثقانی)» وصولا 
للدعوة لعلم الا سلام. 


(#) تغیّب صاحب البحث لأسباب خارجة عن إرادته» لكن البحث عرض ف المؤتمر. 


(4#) آستاذ الفکر الاسلامی - احامعة اللبنانية. 
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مستقبل الترا 


الأمر الثالث: التواصل العريي مع الدراسات والبحوث الشرقية 
ال وتف مل ذهاب رفاعة رافع الطهطاوي إلى باريس و عل 
سفنت دي سامي بمدرسة اللغات الشرقية عام ۰۱۸۲۷ وتطور هذا 
التواصل من خلال الرحلات العلمية من الطرفين العثاني والعرب من 
جهة» والأوروبي (الفرنسی والالاني والبريطاني واهنغاري واهولندي والایطالي 
والروسي) من جهة ثانية» إلى حدود الأربعينيات من القرن العشرین. 

الأمر الرابع: الإفادة العربية والعثمانية والندية (الإسلامية» من 
الأوروبيين في أصول نشر التراث العربي على مدى نصف قرنٍ تقريبًاء ثم 
اللجوء لتقليد الأوروبيين في التأليف عن الَدّنية والثقافة الإسلامية» ثم في 
ترجمة بعض التراث الكلاسيكي, ثم في التأليف في التاريخ الثقاني العربي» 
وصولًا لمنافسة الأوروبيين في التأليف في الأصالة والإبداع في الحضارة 
العربية» إلى أن حدثت القطيعة في مطلع الستينيات من القرن العشرين. 

يمتدٌ التواصل العربي - الإسلامي مع الغرب الأوروبي بالمعنى الثقافي 
إلى رن ونصف القرن ريا بيد أن هذا التواصل أو الاعتراف من نوع م 
فلا تلات مزال تطوزية أؤلية ادن اللناقك الأوروي امفردةب في المرحلة 
الأولى من القرن الحادي عشر إلى القرن الثالث عشرء تُرجم القرآن للمرة 
الأولى ال اللاتينيةء وترحمت أعمال غلمية يي كفيرة بدوافع ا 
(ترجمة التراث اليوناني الذي عرفه العرب والمسلمون ونقلوه ال لختهم 
وأفادوا منه في سائر النواحي والمجالات)» وبدوافم جدالية؛ في الصراع بين 
المسيحية والإسلام على مدى العصور الوسطى”". وني المرحلة الثانية ما بين 








(۱) قارن ب ,)1995 ( Hartmut Bolzin: Der Koran in der Zeitalter der Reformation‏ 
وصورة الاسلام ف أورويا ف العصور الوسطى» لريتشارد سوذرن» ترجه وتفدیم رضوان 
السيد .)5١55(‏ 
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الثّراث العربي وتراثٌ الآكر: التاريخ والوعي والنتائج 


تيس 


القرنين الخامسٌ عشرّ والسابع عشرّء وبعد ظهور الطباعة؛ أعاد الأوروبيون 
نشر الأصول التي ترجموها من قبل أو ترجموها ترجماتٍ جديدة أدقٌ وبدأوا 
يتعرّفون على الأصول الإغريقية بأنفسهم فيطبعونها باللغة القديمة أو يترجمونها 
إلى اللاتينية ويُصلحون من طريقها ما سبق أن عرفوه من طريق العرب. 

وللمرة الأولى جرى طبع القرآن بالعربية» وترجمات سُريانية وعبرانية 
للعهد القديم. ونحت وَطاة الحركة البروتستانتية التي أحدثت انشقاقًا بداخل 
السيحية. ازداد الاهتمام بالکتاب القدس و أصوله وثقافانه والییغات الاول 
التي انتشر فیها. ودعا (رازموس فون روتردام (في القرن السادش عشرّ) 
لدراسة بیثات الکتاب القذس. وفي الوقت نفسه تصاعدت اهتاماتٌ 
لمعرفة سر القوة العثرانية (حصار فيينا سنة ۰۱۰۸۳ وتغيرت رؤية العام 
اه خركة الكقوف والاستعار, 

لقد أطلق المؤرّخون على هذين القرنين(الخامس عشر والسادس عشر) 
ا وهم يعنون بذلك أمرين: تغير رؤية العالم لدى الاأوروبيين» 
والتقدّم العلمي والانساني. ۳ الاهتام بالثقافة العربية والاسلامية فقد 
ظل هامشيًا EE‏ ثلاث نواح: الميراث العلمي والفلسفي الذي نقله 
العرب عن ونان وإضافاتهم عليه. والدوافع الجدالية مع الدين الإسلامي» 
مع ظهور توجّهات للتخلص من أساطير العصور الوسطى حول الإسلام 
بالاستشهاد بالقرآن وبالموروث العلمي. وازدياد الاهتيام بالتعرف على 
الإسلام نتيجة استمرار التحدّي العثراني» ونتيجة ازدياد الرحلات والتواضل 
مع الشرق بدوافع توراتية وانجیلیف وبدوافع الاستطلاع وفضول الرحّالة. 

ما الرحلة الثالثة من مراحل الاهتمام فتقع في القرنین السابع عشرٌ 
والثامنَ عشرّء وهي الحقبة التي يُطْلِقٌ عليها المؤرّخون الأوروبيون 


6 





مستقبل الا 


مصطلح «عصر الأنوار»» وهو العصر الذي نضجت فيه المعطيات التي 
برزت في الحقبة السابقة. ومن ضمن معطياته: تكؤن صورة أوروبا عن 
نفسها باعتبارها سيدةً العالم المتحضّرء وأنْ الثقافة المتفوّقة التي تسود فيها 
0 تستند 37 0 7 ب دفي 00 الذي تيرك ف فيه 
من جهة ثانية» #۷ ا و تجاه العوام ا الصيئية 
والهندية والشرقية (العربية والإسلامية والسريانية والعبرانية)» كان هدفها 
مختلطًا: فمن جانب المتخصّصين في اللغات والثقافات القديمة» كان يراد 
المفكرين النهضويين كان يراد عرض «العوالم البديلة» في حاولاتِ مكشوفة 
أو مستترة لنقد الظروف السائدة والدعوة لإصلاحها. ولدينا من هذا 
العصر «الکتبة D. Herbelot J‏ وهي 0 ختارات ا من 
عل يدي ال رال والقناصل والتّجار ودخلت ال الکتبات 0 .6 
أنه ی القرن الثامن عشر نشر 4حعاع؟ اال بہولندا ووا عن ا 
تستند إلى مصادر عربية. وكذلك فعل عوهنااه۲1 الألماني» الذي الف 
«تاریخ م الشرق» ) باللاتینیة» استنادًا ل القرآن ف و صف العقائد ا 

ثم إلى ختاراتِ من المصادر العربية المتأخرة. ومن ضمن هولاء هرآ 
1 الفرنسي lÎ Boulanviliers‏ آن یشک خبارًا ال 
اي رام اسلا التي ماكان القصوة هرتهب ند 
الأوروبيء والتطلع إلى خياراتٍ أخرى. 


على أن التطورّيّن اللدَّيْن قادا مباشرةً إلى الاهتمام بالتراث العربي ' 


4 
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ونشره يتلاك م الناحية انظرية بالرؤية النهضوية الروماشية اد 
: في الوقت نفسه؛ وظهور التاريخانية («اؤاء1:ه]1115) بوصفها الطريقة 

لنشر التراث نشرات علمیت والاستناد إليه في التأصيل و وكتابة 
التاريخ الثقافي للأمة الأوروبية ولأمم العالم الأخرئ وحتضازاته. فالرؤية 
النهضوية تْغ الق فتحرر من الرژية الديئنية الضيقة» وتؤصل على 
سس ا غيرهاء وال في اعتبارها الحضارات والثقافات الأخرى 
0 ق ا 


والتاربخانية تعتمد التاریخ الوسس علی الفیلولوجیا لساثر اللغات 
القديمة» بالتعرف علیها؛ وبنشر نصوصها الاغريقية واللاتينية آولا» ثم 
العبرانية والسريانية» ثم سائر لغات العاا: افند وآورويية والسامية والصينية 
والهندية والتركية. ومن ضمن هذين اللروعان اللذين ل يلوا من إزادة 
الثمنة أو التملّك» كال یلوا من التزوع المعرفي والافتتان بالشرق» وممائلة 
لتاریخ العربي القدیم بتاریخ العبرانیین الشدامی؛ ذلك أن الشعيين :مدا 
بمرحلة يَداوةٍ متشاببة”. 

كل مذه الاعتبارات ضمن النرومَن السالقی الذکز ظهرت الیول 
الا التراث العربي علی ظرائق العداية بالقرائان :اليوناق واللاتيني نفسهاء 
ات ار هه یلاس ای BS NEN‏ 
اا حية» ودلالاتها علی اللغة العبرية القدیمقه والطقافات الشرقية 
القديمة - وفهم الدعوة المحمّدية أو التأسيس العربي للاسلام - وفهم 


(۱) قارن عن النزوع النهضوي والتاريخانية: دعل عمسطعاعاصظ Friedrich Meinecke: Die‏ 
(1965) دسصوماونتل وانظر ترجة عبد الرهن بدوي لکتاي لانغلوا وسینوبوس- وباول 
ماس عن التارخانية والنقد التارخی» بعنوان: النقد التاریخی (۱۹۲۳). 


3 





مستقبل الثّراثْ 


وفي هذه الحقبة بالذات (النصف الثاني من القرن الثامنَ عشرٌ)» بدأت 
المرحلة الرابعة» وهي المرحلة التي بَرَزْتُ فيها ميولٌ قويةٌ لاعترافٍ شبه 
كاملٍ من جانب العلماء المتخصّصين في أوروبا بالتراث العربي والعربب 
الاسلامي» بوصفه ثقافةً مستقلة تستحق الانصراف إليها والتخخصٌ فيها. 
وهذا الاعتراف الذي استدعی نشرّا کثیفا للنصوص» ثم دراسات حوضاه 
پشبه ما فعله العلیاء الأوروبیون من قبل مع «ترائهم» اليوناني والروماني» 
زاد من الدوافع للتواصّل العلمي والإنساني مع العلماء المسلمين» ال آن بدا 
التأثير والتأثر في مطلع القرن العشرين. 


نظرية التراث: التواصل والاعتراف 


نشهد بداياتٍ للنهضوية/ الرومانسية» وللتاريخانية والفيلولوجيا بالنسبة 
للتراث العري في 7او ıÎYت Johann Jakob Reiske‏ الألماني المنوقّ عام ٤‏ ۱۷۷ م» 





الذي دشر عل مد.ی أربعين عامًا نصوصا مد من تواريخ أبي الفداء 
(ت٩‏ ۶ ۷ه) و حمزة الأصفهان (ت ۲۱۲ ۲ه)؛ ومن شعر الي وجاك 
طرفة سن العبد. وق الفترة نفسها کتب 10 500 الریطانی قارع 
شاملا للعرب؛ رجع في جزء منه للتصوص التی نشرها 1656. فکانت 
فکرة (ه010 آن العرب ختلفون في تاریخهم وحضارتهم عن الیونان والرومان 
a‏ 0 ا 
الشرقي للمولف الغري؛ قارن ب: (غوته والاسلام) لكاترينا مومسن 5٠١١‏ و«تاريخ 
حركة الاستشراق» لیوهان فك: (۲۰۰۱) ص ۰۲۰۹-۲۰۵ Sterfan Leder: Die‏ 
BOtschaft Mahomets und sein Wesen in der Vorstellung Goethes; in Oriens.‏ 


Vol. 36 (2001), 215-241. 
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لأنهم بدأوا بَدَوًا. ولم يكن هذا هو الجديد فقط لديه» بل احدید آیضا 
مصادره» E GEESE ES‏ 
بینها «المنتظم) لابن اخوزي (ت 9۹۷ ه)» وتاریخ ابن الاثر (ت ۰ هن 
وجمع الأمثال للميداني (ت 18 ده). ثم هناك الألماني اء لاي کتب 
جلّدًا فى «محمد وتأثير دينه على الشعوب» وحصل على جائزة من 
العلمي الفرنمی. سین 
غا الف ولیله6) ففحلت توره اة اقجاهات: زيادة درحة 
ys‏ 
ارو و ی ا ار وا ا 

وهنا جاء العمل التأسيسي لعرفة العرب والإسلام واللغة والثقافات» 
بانشاء مدرسة اللغات الشرقية بباریس عام ۰۱۷۹۵ التي أ ادها اف 
دي سامی (۱۷۰۸ -۱۸۳۸م» وتعلّمث على يديه فيها أجيالٌ من الفرنسیین 
والأثان والمولتديين والبريطانين والعرب. وقد قام دي ساميي نفسه بعدّة 
ل کا راا الو الین ر یی ا ت ااب 
العرب» لیکونا کتابین مدرسیّن» ونشر ا 
ودمنة) 1 إسيّائة الآخر فقد كان جره لدارسن رین کبار من 
أمثال علماء ء الحملة الفرنسية: والامان: فرايتاغ وفلایشر وفلیغل وفیستنفلده 
والإنجليزي وليم إدوارد لين» وال هولندي دي غويه» وأخيرًا الطهطاوي 
وبعض التونسيين. وليس من الضروري أن يكون هؤلاء قد تعلَّموا 


(۱) الاستشراق ونشر التراث العریی: الاتجاهات النهضوية والسیاقات الفکرية والنهضوية شتفان 


ليدر؛ في مجلة التسامح عدد ۲۷ ص 4۰1-۳۹۳ وبخاصة صفحات ۳۹۲-۳۹۵ ۳۹۷- 
۹ 


٤۹ 











(اللغات الشرقية» لدّى دي سامي؛ فقد صار مرجعية يقصده من أجلها 
احمیع» » ليقفوا على آخر ما أنجزء وليعرضوا مشاريعهم وأفكارهم على 
«الاستاذ»۳. وبذلك وی الربع الأول من القرن التاسع عشرّ ثبنت بالنسبة 
للتراث العربي لدَى المتخصصين من الأوروبيين عدة أمور: 

ل ل 


ون الوسيلة ١‏ «العلمية» للتعرف على الحضارة العربية تكون بنشر 
ثُراثها الغنى» الذي تجمعت آلاف من خطوطاته في مکتبات العواصم 
الغربية. فلا ید من إنْقان العربية (والفارسية والتركية إن أمكن» أما العبرية 
والسريانية» ومن قبل اليونانية واللاتينية فقد كانوا يعرفونها أو بدأوا 
يتعلمونما في الدراسات الثانوية)» ثم لا بد من قياف اطول ی 
المخطوطات العربية بتقليد الطرائق التي اأبعث في تحقيق الأصول اليونانية 
واللاتینیقه ونصوص الکتاب القَدّس الْعاد ترجتّها في النهوض 
البروتستانتی عن اليونانية والعبرية والسریانیة". 


(۱) انظر: تاريخ حركة الاستشراق» لیوهان فكث» مرجع سابق » ص ۰۱۵۲-۱۱ والدراسات 
العربیف لرودي بارت» ص ۵۲-4۹ والمستشرقون الآلمان» لرضوان السید (۲۰۰۷) ص۱5- 
١5‏ . وانظر عن فیلولوجیا دي سامی: الاستشراق وسیاساته. لزاكاري لوکان (۲۰۰۷) 
ص ۱۳۵-۱۳۰ . : 

(۲) ما کان الستشرقون الکبار بوضحون طریقتهم آو رژیتهم دائّا ی مقدماتهم عی النشرات بید 
أنَّ النظرية الكلاسيكية والأعری الخاصة بالنصوص العربية ؛ تبدو في عمال 14٥11١4۸1‏ في 
وق مبكر من مثل النسخة الأم» وتعدد المخطوطات» وكيفية التعامل مع النسخ الثانوية؛ 
والعلائق بين النصوص السامية والأخرى اليونانية واللائينية من حیث الاشتراك واخصوصیات؛ 
وفارن: ۸00020065 Walter Berschin: Lachman und der Archetyp, in: Theoretical‏ 





to the Transmission and Edition of Oriental Manuscripts (ed. J. Pfiffer, M. 
Kropp) (2007), 251-258. 











ومسو ص مد مه 


الّراث العربي وتراث الا ر: التاریخ والوعي والنتائج 


- والامر الثالث: الاستناد ی النشرات العلمية للتصوص؛ نی اعادة 
كتابة تاريخ العرب» وتاريخ الدعوة المحمّدية» وتاریخ الاسلام؛ وداتا 
بالطرائق «العلمیة» التي صارت السمة الدائمة للدعاوی في القرن التاسع 
عشرّ. وهذا على الاختلاف في مفهوم العلم" بین العَلْمویین الوّضعانیین ی 
بريطانيا وفرنسا - من جون ستیوارت ملی» یل آوغست کونت. الذین کنو 
لا يفرّقون في «البحث» بين الظواهر الطبيعية والإنسانية - والتاريخانيين وأهل 
الإنسانويات من الألمان ومّن الْتحّق بهم من الأوروبیین» الذين كانوا يرون 
أن الظواهر الإنسانية لا تخضع لقوانين دقيقة وتجريبية مثل العلوم الطبيعية: 
ولاف عدرا التاريخ عِلْمَ العلوم في المجال الإنساني. 

ان هذه القناعات الثلاث هي التي أفضت إلى قيام الجمعيات الآسيوية 
والأخرى الشرقية. . وما كانت فيها تفرقة بالطبع بين لغات وثقافات الصين 
والهند وفارس القديمة والدراسات العربية؛ بل كان المتميز عنها فقط 
دراسات الکتاب القدس. لکنْ بعد منتصف القرن التاسع عشر» ومع 
ظهور الدراسات اللغوية القارنف صارت اللغات السامية (ومن ضمنها 
ار ا ا 

وتتمثل فائدة هذه اللجمعيات في أنها «بلورت» نظريات الثقافة والتراث 
للأمم غير الأوروبية» في تمائل - بالطبع - في الفهم وطراتق تى المعالجة مع ما 
دز من ثقافتهم ثانا وتأصيلا ونشرًا وعملًا. ثم إنها کانت تنظیمات 
منت وجوذا فاعلا ودع للنشریات الثراثبات» ونشرت وعيًا اجتاعيًا 
وسیاسیّا بضرورة الرژی والعرفة للحضارات الأخرى: فقد كان تم 
فیها عدد من الختصین في كل مجالات معرفة الشرق القدیم» فتلقى 


المحاضرات» وتنعقد الاجت‌اعات السئوية والقضلية وتوضع البرامح» 
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مستقبل التراث 


وتجري النقاشات اشصبة التي یوزغ بمقتضاها الدعم الجموع من 


الحكومات ومن الشخصيات البارزة» لتمویل هذه الرحلة آو نشر هذا 
النص أو ترجمته أو كتابة بحبٍ عن هذا الموضوع أو ذاك". 

ای ۱6۵۱۸۵۵ ۱۹ تن ی هی ا 
العربية» بدأه تلامذة دي ساسي الألمان وامولندیون والبر‌بطانیون» وی س 
الاتجامات والجالات. آمّا الانجليزي ولیم |دوارد لين» فقد قام بعملين 
مهمّئْن: بدأ بترجمة وتلخيص السان العرب» الخطوط تأسیسّا لعجم 
تاريخي للغة العربیة وذهب ال مصر حیث کتب في العادات واللایس 
المصرية وأّا فلهلم فرایتاغ فقد اهتم بكتب الأمثال العربية» وألّف العجم 
العربي/ اللاتيني الذي اعتمد في مفرداته على المعاجم العربية المخطوطة. في 
حين قام فلیغل بنشر طبعة للقرآن الكريم» ظل المستشرقون يستخدمونها 
حتى ظهرت الطبعة الملكية المصرية عام .١971‏ ونشر فليغل (صحيح 
البخاري»» و«الفهرست» اللنديم» واكشف الظنون» لحاجي خليفة. آما 
فلایشر - الذي آآف مثل ستاذه دي ساسي في النحو العربي والتتضات - 
فقد استدرك على معجم دوزي المسمّى «تذيبل على القوامیس العربیة» ثم 
بدأ مشروعا ضح لتأليف «المعجم التاريخي للغة العربية»» عول عليه مع 
تلميذه أوغوست فيشرء الذي تواصل في| بعد مع المصريين الذين كانوا قد 
بدأوا ني مَم اللغة العربية بالتفکیر في «لعجم الکبیر». أمّا تلامذة فيشر 
الأمان فقد تركوا خطة أستافهم وأرادوا توسيع عمل وليم لين واكماله؛ 
وأحسب أن المشروع ما يزال مستمرًا إلى اليوم في عهدة الأستاذ ونان 


Susanne L. Marchand: German Orientalism in the Age of Empire, فارن ب‎ (۱) 
Religion, Race and Scholarship(2009), pp. 197-212. 





e 


سا چ 


ولعي o‏ 
الفیلولوجیا (کتب فقه اللغة وکتب النحو وکتب الادب ودواوین الشعر). 
والتاریخ (تاریخ الطبري وابن الأثير» وطبقات ابن سعد) والجغرافيا (السلاسل 
العظيمة التى نشرها فيستنفلد ودي غويه)» وأقل النصوص الكلامية والفقهية". 


وني الفترة نفسهاء بدأت الكتابةٌ «العلمية» استنادًا إلى النصوص 
النشورة في التاريخ الديني والسياسي للعرب والإسلام. وما تقدمت 
الدراسات عن حياة النبي يك ودعوته كثيرًا؛ لا ال مین الأوائل «العَلْمَويين) 
ظلوا پبحئون عا آعذه النبي 6 عن اليهودية والمسيحية. لك تيودور 
نولدکه (الفيلولوجي وعال, اللغات السامية الذى آلف في النحو العري» 
وفته للغات السامية» کنب آطروحته عن «تاریخالقرآن ! مثل| کان معاصر وه 
یکتبون أطروحاتب. , عن تاريخ العهد القديم» وتاریخ العهد الجديد. وقد 
ل را ار روم وه عام ۱۸۲۰/۱۸۵۹ حتی وفانه ی 
مطلع العشرینیات من القرن العشرین. أمّا فلهاوزن (الذي ساعد مع 
نولدکه زمیلها دي غویه في نشر تاریخ الطبري)؛ فانه وهو اللاهوتي 
المتحرّر انصرف عن العمل على العهد القديم إلى العمل على نشوء الإسلام 
ثم أصدر كتابه امهم «الدولة العربية وسقوطها (1/5:0-55751م)). 


)١(‏ انظر عن الحركة النشرية الاستشراقية الواسعة؛ مقالتي : « تحفیقات التراث العربي وفراءانه»؛ 
في: المعرني والأيديولوجي في الفكر العربي المعاصرء (ضمن أعمال ندوة بمرکز دراسات الوحدة 
العربية. تحرير عبد الإله بلقزيزء :)70١١‏ ص 4158-1760 وبخاصةٍ صفحات ۰۱8۲-۱۳۸ 
ومقالتي : النشر التراثي العربي: الأصول والاتجاهات والدلالات الثقافية؛ بمجلة التسامح» 
عدد ۰)۲۰۰۱۹(۲۷ ص ۳۹۲-۳ ويخاصة صفحات ۳۸۳-۳۸۰. Joseph van Ess:‏ 
From Wellhausen to Becker: The Emergence of Kulturgeschichte; in M.H. Kerr‏ 
(ed.) Islamic Studies (1982). pp. 27-52, S. L. Marchand: German Orientalism.‏ 
Op. cit. 361-366.‏ 








مستقبل ترا 


ویری جوزف فان ا ف مقالة له أن فلهاوزن هو الذي ا 
لاأطروحة التاریخ الثقاني العربي والإسلامي, والتي تبلورت على يد كارل 
هینرش بیکر بعد عشرین عامّا (ي عشرینیات القرن العشرین). 

الذي أراه أن و التاریخ الثقاني العريي والاسلامي هو 
آلفر د اوت ی الذي کتب تارما للأفكار في 0 وآخر 
للمؤسّسات أو الْظ؛ استند في الأول ل«اللّل والنحَل» الذي نشره کورتن 
بلندن وترجمه إلى الإنجليزية» واستند في الثاني ل«تاريخ الطبري» و«الأحكام 
السلطانیة) لل‌اوردي روت رن 0 ببون عام ا 


وبين فون كريمر وبيكر (الذي دعا لتاريخ ثقاني للإسلام» ولإنشاء 
علم مستقل للإسلام بالجامعات الأوروبية)» كتب غوستاف فايل في تاريخ 
القرآن وفي تاريخ الخلفاء» وکتب غوستاف میللر في تاریخ الاسلام» وکتب 
مارغليوث في تاريخ م العرب الأدبي بعد أن نشر (معجم الادباء) لیاقوت 
(ت1 ۲۲" هب وکتب نیبرغ ف تاريخ علم الكلام بعد آن' تر كانت 
«الانتصار؟ لأپي سین اخیاط العتزلي بالقاهرة(۵ ۳)۱۹۲. 


التواصل والتبادل والمشاركة العربية: يمكئنا ” نتب التواصل بالمعنى 
العلمي بين العرب والأوروبيين المختضّين بالشرق ا إلى رفاعة رافع 


(۱) انظر عن أعمال المستشرقين نخارج النشر الترائي في النصف الثاني من القرن التاسع عشر؛ 
«لاستشراق وسیاساته» لزاكاري لوکان» مرجع سابق» ص ۰۳۱۱-۲۲۱ و«المستشرقون 
الالان» لرضوان السید» مرجع سابق» ص ۲ -۱۳. 

(۲) لاحظت نقله فصولا کاملةً عن کتب تراثية مثل: «تعفة الترك» للطرسومی» واعیون الأثر نی 
المغازي والسبر»» و« تاريخ ابن خلدون». وتحتاج كتبه في التاريخ الاسلامي؛ وفي الأدب إلى 
قراءةٍ آکثر تدقیقا. إذ الذي أحسبَّهُ أنها مملوءةٌ بالتقول الطويلة عن المصادر التاريخية والأدبية 
والفقهية التي كانت خطوطة وقتهاء أو كانت قد ظهرت ني أوروبا. 


6: 
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الطهطاوي (ت (e AVY‏ الذي درس على يد سلفستر دي ساسي فيها بين 
العامین ۱۸۲۷ و۱۸۳۱ بيد أن التأثيرات عليه ما أتت من دي ساسى 
وحشب. بل من الأجواء الفرنسية العامة (المجتمع الفرنسي» والاحداث 
السياسية» وترجمة الدستور الفرنسي). ونلاحظ التأثيرات الاستشراقية 
بشكل خفيف في مؤلّفاته عن العرب والإسلام؛ وفي «المرشد الأمين لتعليم 
البنات والبنین» ذ نه یقتبس کنمه| من التصوص التراثبة الخطوطة التي 
كان لدي ساسي الأثر في جمع الطهطاوي ها واقتنائها بمکتبته» کا جع 
العديد من النصوص التي طبعها المستشرقون”. على أن رؤاه التربوية 
والتعليمية لا تتصل أيضًا بأعمال المستشرقين؛ بل بالفکُرین التربویین 
وذوي الرؤى القومية والوطنية في التربية ودورها في تنشئة الأمم. ويظهر 
ذلك فیا رجع الیه في کتبه» وفیا ترجه آو م ترجه مل ری 
ارج لسیدیو» و«قصة تلياك التعليمية لوقل تفت ام وه 
ال واد وو ها د اد انش جال الد الأفغاني ومحمد عبده 
مع هانوتو وإرنست رينان في الثانينيات من القرن التاسع عشرّء وكتب 
فیهیا کثبرون» آشهرهم رفیق العظم وجُوزجي زیدان. ومع ان الفكرة 
مأخوذة من مفكّري الثقافات والحضارات من غير المستشرقين؛ فلا شك أن 
العذ ْم وزیدان آفادا من آعمال الستشرقین في «آشهر مشاهیر الاسلام؛ » وی 
«تاريخ التمدن الإسلامي»”. 
19) انر عرق هه اعوسات دون الاشارة زل آصوفا الأوروبية أو الاستشراقية: «أسس التقدم 
عند مفكري الاسلام في العام العربي امحدیث» لفهمي جدعان: (الطبعة الثالثقه ۲۰۱۰) 
صن ۰۳۳۲-۳۳۰ ۳۹۰-۳۸۶ 
(۲) قارن بورقتي مود محمد الطناحي وصلاح الدین النجد. اللتين فُدّمتا إلى ندوة : تاريخ الطباعة 


لعربية Ey‏ و 6۳۸۲ 6۷۱-6۳۹. وقد 








مستقیل التراث 


لقد بدأ التواضّل بالطهطاوي؛ ثم تدفقت اشرات لاس وی 
ووصلت ال مصر والشام والفسطنطينية واهند. وازداد اقبال المستشرقين 
على زيارة الدن العربية والاسلامية محمع الخطوطات والاتصال بالعلماء. 
وبدأ الأتراك والمصريون يذهبون إلى مؤتمرات المستشرقين فيستمعون ويُلّقون 
الأبحاث» ويقتنون الكتب والنصوصء ويتبادلون المعلومات مع المستشرقين 
بشأن النشور وما ينبغي آن نشر. 

وفي المرحلة الأولى (ما بين الخمسينيات والثانينيات من القرن التاسمَ 
عشرّ) کان الناشرون بالقاهرة وبيروت والقسطنطينية وحيدر أباد يستنسخون 
نصوص المستشرقين التراثية دون متابعة لللأصول العلمية في العناية والتسجقيق. ثم 
صاروا ينشرون مخطوطات من مصر والقسطنطينية ودمشق واطئد - كان 
المستشرقون قد نظموها في مجموعات من خلال التعاوّن مع الإدارات 
الاستعارية - دون) تحقيق أيضاء بل بتصحيح خفیف للنض» والاهتام 
بالمخطوطات الدينية الفقهية واللغوية والنحوية. ويشير المؤرّخون للتحقيق 
العربي وبداياته إلى أن الإفادة الحقيقية من أعال المستشرقين التحقيقية 
بت بات مورا یه ینس جره 3 وين العو كي باقن 
وأحمد تيمور باشا ومحمد كرد علي وعبد العزيز الميمني”. 








= العربية ودوائر المعارف. وعندما نشر بطرس البستاني قاموس «محيط المحيط» اهمه كل من 
الشدياق واليازجي بأنه انا سرقه من ۳۵01 الالانی؛ لكنه دافع عن نفسه بإبراز رسالة مشتركة 
mS‏ 000 تار قر بدأوا 
٧۵‏ ص .45-8١‏ 

)١(‏ ألقى المستشرق الألماني برجشتراسر عام 191١‏ محاضرات بالجامعة المصرية في أصول نقد 
النصوص ونشر ها (نشرتها دار الکتب الصرية عام ۱۹۲۱). ودرّس باطامعة عشرات الأساتذة 


الألمان والفرنسيين والإيطاليين والبريطانيين وفي تخصصات عربية واسلامية» كا في تاريخ 


العلوم والفلك والطب واهندسة. : 
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ما الذي با شت آن هذا الحيل كان يعي نظرية التراث بأبعادها 
النهضویق فهر إقبالٌ آبناء هذا الجيل» منذ آواخر القرن التاسع عشرٌ إلى 
ثلاثبنیات القرن العشرین - عی القیام بعدة مسائل: نشر خطوطات مهمة 
في التاريخ والأدب والفقه على طرائق المستشرقين الفنية؛ لكنّ دلالتها 
تتجاوزٌ الطريقة العلمية في النشر» إلى إسهامها في النهوض العريي القدیم 
والأمل أن يؤدي إحياؤها إلى موض ء Ec‏ 
اليونانية واللاتينيةً في النهوض الأوروبي. 

والمسالة الأخرى: لبدء بكتابة دراسات في التاريخ الاديي والثقافي کما 
فعل الستشرقون من قبل. ونحن نتذگر اختلاف حمد عبده مع فرح أنطون 
(۱۹۰۳-۱۹۰۲) بشأن فهم ٍرنست رینان لابن رشد والرشدية في السیاق 
الأوروي» وبالتالي مصائر علاقة الدين بالعلم والدولة والمواطنة في مجالنا 
الحضاري. 

إذا كانت فکرة «التمدن» وتطيبقاتها حتى في تفسير محمد عبده 
للقرآن» ذاتَ أصول أوروبية غير اس: مقر اقبط ين مولّفین أمغال: ويتان 
وغوستاف لوبون؛ فإنها أفادت في تطوراتها - ىما سبق الذكر- من أعمال 
المستشرقين عن حضارة الإسلام. ولدينا في مجال التاريخ ج الأدبي عمل 
مصطفى الرافعي «تاریخ أدب العرب» ۰)۱٩۱۱(‏ وعمل طه حسين «في 
الشعر الجاهلي»» بعد أن كان قد أنجز عملا عن فلسفة التاريخ والعلم 
الاجتماعي لدى ابن خلدون. فالعمل على الشَّعْر من تأثير المستشرقينء أمّا 
العمل على ابن جلدون فهو من إيحاء وتأثير الوضعانین الفرنسیین مثل 
دوركايم وليفي بريل. 

Ee ARES و‎ 


سس سس مه “01-10095000700 0 و رم و ور و 








مستقبل الات 


المجلدات الثلاثة ثة (فجر الإسلام)» واضحى الإسلام»: واظهر الاسلام؛. 
وال عر ونع قو بان ون یی رن إن اه ام 
وطه حسين وعبد الحميد العبّادي» اتفقوا عام ۱۹۲ (عام صدور كتاب 
طه حسين عن الشعر الجاهلي) على أن يكتب أحمد أمين تار ًا عقَليًاء (أي 
فكريًا) للثقافة الإسلامية» ويكتب طه حسين تاريما دی ويكتب عبد الحميد 
العبّادي تار يجا سياسيًا. وما نفذ الاتفاق غير أحمد أمينء أمّا التاريخ الأدبي 
فقد كتبه شوقي ضيف تلميذ طه حسین, وأما التاريخ السياسي فقد كتبه 

حسن |براهیم حسن تلمیذ العبادي. ی و 
آدم متز السمّی: رینسانس الاسلام (۱۹۲۲ الذي لم يُترجم إلا في 
الأربعينيات باسم «الحضارة الإسلامية في القرن الرابع الهجري» بقلم محمد 
عبد الهادي أبو ريدة» ونشره أحمد أمين في مؤسسته: لجحنة التأليف والترجمة 
وال ۹ SS‏ 


شتا التاريخ الثقافي عنهاء واستشهد كثيرًا ب بمستشرقين كما استشهد بداد ۵ 
المعارف الا سلامية التي آنجزها E‏ الألان والریطانیون» وکانت 
أكثر أجزائها قد ظهرت. 


إن ها با یکاش العدة جهات: التواصّل بين 
المستشرقين والعلماء المصريين والشوام» الذي ارتقى إلى مرحلة مؤسَّسية 
ها ار ال رن سیون رفن رغاه لمات از ری 
للتدريس بالجامعة الصرية بعد العام ۰۳۱۹۰۸ وظل الأمر على هذا النحو 


(۱) یتعین علینا آن لا ننسی في هذا المجال إنشاء معهد المخطوطات ضمن الإدارة الثقافية بالجامعة 
العربه والانجازات التي حققها [ٍنْبهة جم مصوّرات لعشرات الالوف من الخطوطات من 
المجموعات العامة والخاصة» ووضعها في خدمة الباحثين؛ وإن لجهة اصدار لته العلمية 
المتخصّصة في قضايا المخطوطات» ونشراته الكثيرة لنصوصي قيَمةٍ ونادرة من ذخائر التراث ت 


0۸ 
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إلى أواخر الأربعينيات. ثم إن مؤسسات علمية نشأت. منها قسم النشر 
بدار الکتب الصرية التي ظهرت فیها منشورات تراثية آنجزها علماء 
مصريون» وتتفوق أحیانا عل نشرات الستشرقين الکبار (نشرة کتاب الأغاني 
مثلا». ثم بدأت امحامعة الصرية رح طلابّا وثرسل بعوگا إلى أوروبا في 
ختلف التخصّصات. فبدأت الرحلة الأكاديمية التی صنعت ثلائة أجبال 
E E‏ ق ات 
بحوث محمد كرد علي وتلامذته وزملائه بمجمع اللغة العربية بدمشق 
معارفنا وانطباعاتنا عن التاریخ العربي والثقافة العربية نی شتی مجالاعما". 

على آن هذا التباذل آو التعاؤن الثقافي مع أوزويا ومع الستشرقین 
بشکل خاصء ما تناول نظرية التراث وطرائق نشره» ودوره في النهوض» 
ولا تناول الطروحات العامة فقط؛ مثل فکرة التمدن وشرژطه وطراتق 
تأمّل آدوار الاسلام في الأزمنة الحديثة» أو طرائق کتابة التاریخ لقن 
والادي والسياسي للاسلام بل إنه تناول خياراتٍ ووجوة تأويل تفصيلية 
في تاريخنا الحضاري والديني أيضّاء وذلك من مثل أطروحة الأتحال في 
الشعر الجاهلي”. ومن مثل نقض الأصول الدينية لنظرية الخلافة في «الإسلام 


= العربي بأدق الطرق والأساليب. وفي أواسط الخمسينيات جددت دار الكتب المصرية أو 


استحدثت - بعد القسم الأدبي - قسم إحياء التراث المخطوط؛ ونُشرت - وتُنشِرٌ - فيه 
نصوصٌ تاريخية وأدبية قيمة. 

))١19175( قارن ب: «دراسات المستشرقين حول صحة الشعر الجاهلي» لعبد الرحمن بدوي‎ )١( 
و«الستشرقون والشعر احاهلی بین الشك والتوئیق! لبحی ابوري (۰۱۹۹۷ ودرینان‎ 
ونظریة شاک ف الف ام ر مغ واقباسات بین: مزموجین» لببحر عاعصن‎ 
.)۲۰۰۹ (ببروت : دار النهار‎ 

(؟) في محاضراته بالجامعة» وكتاب «تمهيد لتاریخ الفلسفة الاسلامیة» (۱۹۳). وقارن ب: 
«المستشرقون الألمان» لرضوان السيد» مرجم سابق 6-۷۲ ۷. 


5۹ 





مستقبل الا 


وأصول الحكم» (1175) لعل عبد الرازق. فالعروف آَنْ توماس ان 
ومارغليوث سبق لما قبل أقل من عَفّد أن كا عن الخلافة» وأنَ زواها لا يؤثر 
على الإسلام؛ لأا عند أهل السّنة بالذات مؤسّسة مَدَنية أو غير تَعبّدية في 
الأصل. وهناك الخیار الکبیر الا خر الذي تبناه آمد آمین بشأن تيازي العقل 
والنقل» وتصرة العتزلة عل التیارات الفكرية والعقدية لاهل لسن 
بوصفهم أهل العقل والمفكّرين الأحرار في الإسلام. وهو خيارٌ كرّره كثيرون 
من الستشر قین منذ 5۳1668 آول مدیر لدار الکتب اخديوية (۱۸۸۳). 
غل أن خیاژا استشر افیا کببها آشعر مد للافتراق آلتدريچي من جانب 
الدارسین العرب والمسلمين» عن المستشرقين في رؤيتهم للتاريخ العقلي 
رافکري العربي الإسلامي. فقد كان الدارسون الكبار من المستشرقين 
تق العرب وكين لفان وتات ع وق أغهم ظلُوا عالةً عل 
yy‏ ون الانحطاط في تلك الحضارة الكبيرة بدأ 
عندما انتصر الرجعیون وأهل الحديث والاشاعرة وذعاة النقل علی سائر 


التبارات العقلية الاحذة عن الیونان. وعل الأطروحة ذانها کان يعمل ` 


بالقاهرة في الیلائینیات والاربعینیات کل من باول کراوس وماکس 
مایرهوف. وقد تدحل معترضا عل ذلك ی الثلاثينيات والأربعينيات 
الشیخ مصطفی عبد الرازق (۱۹6۷) آستاذ الفلسفة الاسلامية باحامعة 
الصرية (وكان قد قضى في فرنسا ژهاء ثلاث سنوات)؛ وقال بمنظومة 
معکوسة للأصالة والإبداع في الثقافة الإسلامية: أصول الفقه» وعلم 
الکلام» والتصوف» وأخيرًا فلاسفة الااسلام (الذین آحذوا عن الیونان)! 


۰)۱۹۹۷( انظر: «ما وراء التبشیر والاستعمار؛ فی سپاسیات الاسلام العاضر» لرضوان السید»‎ )۱( 
E. Rudolph: Westliche Islam - wissenschaft im Spiegel (YY ۳ ص‎ 
muslimischer Kritik (Berlin 1991) pp. 128-156. 





۰ 
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وباستثناء عبد الرمن بدوي فان عشراتِ من تلامذته اعتنقوا هذه الرؤية 
وعيلوا عليها على مدى الحقدين التالیین وأکثر. 

بيد أنّ هذا التواصّل ابيع الذي بدأ بالطّمُطاويء ما انتهى بالطبع 
بمصطفی عبد الرازق وتلامذته. جو الفلسفية 
والإسلامية بالجامعات الأوروبية. لقد بحثوا عن الثديّة والاستقلالية 
والأصالة في سياق قيام الدولة القومية وثقافتها الوطنية المستقلّة. وما كانوا 
يريدون القطيعة ولا يبسكون غنهاء وإنما أزادوا أن يكونوا انداةا للغرت في 
0 نواحي الحياة» و إلى الهوية الدينية والثقافية المستقلّة والتي كان 
المستشرقون الأوائل قد شجُعوهم على تطلیها واستكشافها والبحث عنها. 

3 الذي جلب الققطبعة أو ألحدثها بين الطرفين» هو ظهور الأصالة 
الإسلامية التي عد التذاك تدا مزه الدین» ولا ترى ضرورة ةَ ولا إمكانًا 
للتباخث بشأنه مع ال ال یی أن اعدف واج أن ات اة 
الدکتور حمد البهي - الذي تخرج في |حدی جامعات آلانیا بعملٍ عن محمد 
عبده - «الفکر ال#سلامي الحديث وصلته بالاستعار الغریی» ۱۹۵۹ 
كان الإيذان بتلك القطيعة من جانب الاسلامیین الحزبیّین وغیر الحزبيين. 
والطریف اد الیساریین العرب بدآوا في الوقت نفیه تقریبّا حملة على 
الستشرقین بلغت ذروتها نی کتاب |دوارد سعید(۳)۱۹۷۸: 


تا تا ها ری وی وی خلت آمران 


(۱) انظر: «تحقیقات التراث العري وقراءانه» لرضوان السید. مرجم سابق» ص ٩۱۱۷-۱۳‏ 
وبخاصة ۰۱۲۳-۱۵۱ 


5١ 


الثرات والحد ان : لقاء آم تصادم ٩‏ 


د. یوس زید ان* 


قبل خمسة عشرٌ عامًا كتبث في جريدة الأهرام فالا بعنوان «مشروعية 
سوال الق تبث فيه من مُداوَمَةٍ هذه الأمة رح هذا السؤال الغريب 
عی آنشینا؟ سوال ال 
وحسب| قال محمود درویش في آخر قصائد 
مَن أناء 
و سے ص 
هذا سؤال الاخرين 
ولاجوَات له 
ا 
مُعلقتان... عشرء 
أنا نُمَتي 
هذه الأمة التي تتحدَّثُ العربية منذ أكثر من ١9٠١‏ سنة» تأتي لتطرح 
ارات نترام 
الفردات؛ او واه یی 





(4۶) مدیر مرکز الخطوطات ومتحف الخطوطات - مکتبة الاسكندرية. 


۳ 





مستقبل الات 


تلاکو قبط راب وا في الفردات اي ری 
ما الذي سنخرج به منها ثم نقرّر القول في الأمر. 

الا كلمة ليست تراثية» فلم یعرفها الأول وهي كلمة قرآنية 
وردت في سياق آخخر غير الذي تُستعمل به اليوم» قال الله تعالى: وتا ڪلور 
الات أَسعلا ما که [الفجر: ۹ وسياق ورود الآية الکريمة هو دم الطمع 
الانسانن. 


وکن فجءي وا لقن لسع عش ظهرت هذه الكلمة التي كان 
يشار إلى معناها في ما سبق بكلمة «السَّلّف)., فكان هناك دایعا تعبیر 
«لسّلّف واقلّف» الذي آصبح «التراث والعاضرة». 

ولم یکتبِ كاتبٌ من كبار المؤلّفِين العرب - في ما أعلم - كتابًا فيه لفظ 
«تراث». والبيروني (ت ٠44ه)‏ حين كتب عن اند كتب «الآثار الباقية 
عن القرون الخالية». وفي اللغة في مَنْنها استتخدامات متعدّدة: الأَثّره وجاء 


9 إلخ. 
أما التراث ففظّة ناتئة وغريبة» وإلى حل مق ومن کم فلن تتضبط 
آموژ آحری کثبرة تتعلق بها. 


دانة مي لیا مفهو فرب - وتحديدًا أوروبي - لا يتتمي بحال إلى 
ون تنتمي إليها أصلاء والتي لا أرى مُسوّغًا في تقد سؤال 
ادا هم مرب بط اک ارو ومن المروف آذ آر 


دل بپوضها کانت توزح ماس ی ۳ e‏ 
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اليونانية» والتقّل من العربية» ثم مخض ذلك عما سّي «2 عضر العقل»» 
الذي بسب اتفاقا ا 

وارتبط بعصر العقل الأوروبي نتاج ما يسمّى اصطلاحًا «النهضة» 
اقوس ين حوارت مدر إل وني الفکر انفلسفي وفيالعلوم 
وهي النهضة التي كاد الإنسان الأوروبي معها أن يعتقد أنه أمسك بزمام 
الكون» فكان العنوان الرئيس لخحركة العقل الأوروبي هو «السيطرة على 
الطبيعة). 

وكان العقل معبوداء ظهر ذلك في علم الاجتماع عند أوجست كُونت 
وإميل دوركايم» وظهر أيضًا في الفلسفة عند ديكارت, الذي أعاد بشكل 
مسرحي بناء التصورات كلها. 

وظهر ذلك في مدارس الفن الأوروبي الشهيرة التى استقرت عند ذلك 
مها تال eS ESN‏ 

ثم دخل القرن العشرون» ودخل العقل الأوروبي هذا القرن مُنْهَكَا مما 
حدث في القرن التاسعٌّ عشرّء لكن أعلى صور اليقين على وَفق منظومة 
العقل الأوروبي كان اليقين الرياضي» وني الرياضيات حدث في القرن 
التاسع عشر آزمة کبری - لا آرید آن آدخل في تفاصبلها - تتعلّق 
بمصداقية الانساق ال هندسية» حيث اكتشف العقل الأوروبي نك ی 
هو مرتبط بالبدیهیات والصادرات التي يبدا منهاء لكن لا يوجد مُطْلَق 
اليقين في ذاته. وهناك هَنْدّسات كثيرة» فبجوار ال هندسة التقليدية (هندسة 
ls aS USNR ET OE‏ 
محدّدة آقمنا علیها تما ریاضیّاه فیصبح هذا النسق صادمًا في ذاته ولیس 
صادمًا على الإطلاق؛ هذا في الرياضيات. 


"16 








مستقبل الثْرّاتْ 


افاشا اا اموجه :بورع مسمس tanan‏ ۳ و رس هس اه اج هس هن ی وی سوه هو nna arr a ren‏ ھە 


آما نی الطبیعیات فقد حدث في بدايات القرن العشرين هرّة شديدة في 
الوم لي د لسرن وى 
نيوتن». 

وإذا بأينشتبن يقلب المائدة في نظریته «الَبية العامة والتسبية 
ا لخاصة)» التي تطوّرت في ما بعد في المجال الفيزيائي أيضًا على ید هایزنبرج 
وغيرة تحت ما سمّى ١مبدأ‏ اللاتحديد). 

ومن کم فما كنا نظرنٌ أنه مادة» إذا هو طاقة» وما کنا نتصوّر آنه ثابت 
أمامّناء اكتشفنا أنه هائج بالحركة» فا الذي حدث في مجال الفلسفة؟ 

كان الفلاسفة الألمان حتى القرن التاسمّ عشرّ يطمحون دومًا إلى إقامة 
النْسّق الفلسفي الذي يفسّر كل شيء» وهو ما رأيناه عند هيجل وماركس» 
رن للقيو 7 لقو حاف مدو وتاب مرت لعي لدتسيو فل 
™ ا يد 'في ركن 
0 حيوانات ذكية اخترعت المعرفة» وكانت لفظة الاختراع هذه 
هي أكبر ما شهده التاریخ الکوني من ريف ب وتبجح غير أنها لم تكن سوى 
و 

وهنا بدأت الحداثة الأوروبية التي تأسّست منذ عصر الرينسانس 
«النهضة»» مرورًا بعصر العقل - تنقلب على ذاتهاء ويظهر تيار جديد هو 
(ما بعد الحداثة). 


صم س اج ی ی هس سا یط اد ی هم مسا جه مه عع صمح مد سفن حم هه اه را سس سا ی سس عد ممعم اس 
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إذن «الحداثة» مفهوم خاص بسیاق العقل الأوروبي وتطوره. و«ما 
بعد الحداثة), آي الذي حدث من ا اليقين الرياضيٌ وانقلاب 
التصورات الفيزيائية واهتزاز الرژی الفلسفية وتشظي المدارس الفنية. 

لقد ظهر في بداية القرن العشرين في أوروبا مدرسة تعتمد على أنه لا 
صورة محدّدة» ظهر ذلك في أثناء الحرب العالمية الأولى» ثم رأيناه بعد 
الحرب العالمية الثانية وظهور ما سمي «الفلسفة الوجودية». 

إذن كلتا اللفظتين: 3 وحداثة») لا ينتميان بحال إلى المنظومة 
الفكرية والعقلانية التي ند نمی الیهاه لکهبا استعرتا مین شاف اش 
فأحدث ذلك في عقلنا لعاصر اضطرابّا؛ ولکن آخحذا بالشهور والتداول 
E SNS‏ رن تا وليك عه 
ذلك «السّلّف) » أو «الأوائل») 


أقول: الحداثة ترى الإيقاع المعاصر لعائِّنا وعَقَلنا. 

هذا ما سنتفق علیه» یعنی هی دلالة اتفاقية وضعية لنری هل هو لقاءٌ 
أم E‏ ولا oU‏ 
لالتقائنا بنا؛ ۱ 58 n‏ ۳ 2 ۱۳ هذه ان 7 زالت تستعمل 
الفردات التی استعملها امرق القييس ( 9-۰ ۵م) واحاحظ (ت ۵ ۲ه) 
والغزالي رت م٠مه)‏ وغيرهم» والقرآن الكريم ما زال يقرأ بحروفه 
وقراءاته حتی الآنه فکیف نلتقي؟ يعني من هما الطرفان لَْقیانْ هنا؟ 
آنا وآنا!! 


إذن حين نقول في ما بخص سياقنا الثقاني: «التراث والحداثة» فهذا 





¥ 


مستقبل ال اث 


ليس لقاء بأي حال من الأحوال؛ لأنها ذات متدة. ولیس هو تصادمّا آیضا؛ 
لأنه کیف التصادم؟ هل هو انتفاء التراث عن الذات آو اختلاف الذات 
الترات؟ 

لواب كرا ماقيو اياي E‏ پستاورها دون که 
تعود إلى هيئة الفعل الماضي» فألفاظ عالم» متعلم» عالون متعلمون» یعلم 
علماء... كلها من (حَلِمَ)» ویکتب» وتاب وکتاب. وکاتبون... کلها من 
(نَب)» فالصادر الاأولی کلها تأي علل هيئة الفعل الماضي» وقال رسول الله 
بلا : اَي القرون رنه 

إذن ليست القضية تصادمية» والقرآن الکریم حتی الان ما زال بقع 
موقعًا عظيًا عند معظم الناس. 

فأين التصادم؟ أم أن المراد تراثنا أو ذاتنا الثقافيتان في علاقتنا بالغرب؟ 
تلك |ذن قضية آخری» ولا تنضبط إلا بضبط القضية الأولى» وضَبطها هین 
في ما أرى» فالعلاقة بین الاضی وااضر علاقة افتراضية محضة. 4 
افتراضها؟ لأا ليست حقيقيةء فلا پوجد هنا بعُدان. إِذ البعدان الحقيقيان 
هما «الماضى والستقبل». واحاضر مسألة افتراضية؛ لانه بمجرّد آن آقول 
«الآن»» أكون تعر ت قاسقا ساق | هناك بعدان رئيسان في 
الزمن الإنساني هما الماضى والمستقبل» وما الحاضر إلا افتراض جَدلي ذهني 
قل كدي لكنة ينتقي اقلا شطع آن نرصد حظة ما ونقول هي 
اماضر . 

والانتقال الدائم والندفق الدائم من هذين البَعْدَيْن الماضي والمستقبل 
يُلَخْص - أو يُعَنْوَنْ - بعنوان «التواصل داخل الذات العارمة التي تدرك 


nan‏ مه هه اه مه ما اه ی ی سم و را اه ی ها هزات و سم هس ها مت سود مس اه 


"۸ 


ا 


آن الکوّنات الثقافية هي اللغة والاین والموروث» ورؤى العام ثم 
تتواصل مع هذا التراث آو تنقطع عنه بمعنی آن تجهله. 

هذا هو شأن العلاقة بين الاضي وامحاضر بين التراث والحداثةء بين ما 
مضى وما سيأتي داخل المنظومة العربية والإسلامية. 

أما إن كان المراد هو علاقتنا بالغرب» فتلك قضية آخری» وقد تكون 
موضوعًا لكلام آخر يقال في مناسبة أخرى. 








0 د. آیمن فوّاد سید"*: 


۶ 1 5 رم ع م 5 م م 

أشكر د. عبد الله يوسف الغتيم» ویسعدنی آن آکون ی جلسة آعقب 
فيها على علماء أجلاء وأصدقاء أعزاء : د. يوسف زيدانء» د. خالد عزب» 
> رضوان السك 


قبل أن أعمّب عل الحاضرات الثلائة أقول رأبي في موضوع «التراث 
وال هوية»» فكلمة «تراث) I. o‏ 
وهي عادةً بمب بمعنی «مبراث». وقد آخذناها مقن لها عل ما 
خلفه السَلّف ووصل الینا. 

وهي لا تعني فقط كلّ ما كتبه السّلَّف ووصل إليناء وإنما تعني أيضًا 
کل ما خلفوه ه لنا من عادات وتقالید. وکل الظاهر التي استمرّت في ضمیر 
الأمة ؛ لأنَّ مذا الاناج الذي خفه لا السلمون والعرب هو ناج جموعة 
متداخلةٍ من العناصر المختلفة التي تكوّنت منها أمة الاسلام والسلمین؛ 
ليس فقط من العرب» نا من ارس والیلَم لك امن ولو 
من کل العناصر التي اعتنقت الدیانة الاسلامية وعرّب الاسلام لسانها. 


(#) مدیر مرکز تحقیق التصوص - الازهر الشریف. 


۷۹ 








مستقبل النرات 


ومن تم فان هذا الإنتاج الذي وصل إلينا هو نتاج تفاعل هذه احضارات 
جتمعة لكنْ یربط بینها الاسلام کین والعربية كلغة. 

وهتال علافات: موجیودة غغلها القن الشغر افة وانلشت التار ية 
الختلفة فالانتاج الذي يظهر في أفغانستان وإيران وما وراء النهر تأثر 
بالبراث تا ريخي 00 هذه ا وأيضًا الراك ا 0 ي 


لکن جمع وحدة هذا التراث ا واا العربية» التي سادت 
ف جميع هذه حاص فلا يمكن آن ۵ یفهم , الاسلام دون معرفة العربیف 
E E‏ ؛ الشرقيون يكتبون - إلى حقبة متأخرة - 
باللغة العربية» ولم يحدث الاختلاف في الكتابة إلا بعد القرنين الرابع 
والخامس امهجريين. 

حتى إن قضية التعريب كانت هي لقضية السائدة في الجتمع الذي 
انتشر فيه الإسلام» وكان هو مركز الأمة الإسلامية» أما الأشلمة نفسها فقد 
استغرقت وقتّا طويلاء نمعنى أن الثقافة العربية هي التي ساذت؛ حتى إن 
أهل الذمة ة الذين عاشوا في هذه البيئة الجغرافية المترامية أتتجوا كتبهم باللغة 
العربية» وأذكر أن ساويرس بن المقفع ذكر في مقدمة كتابه «تاريخ بطاركة 
الكنيسة»)» وهو يكتب بداية العصر الفاطمىء أنه مضطر إلى أن يكتب 
الغة العرية؛ لأنه لا يوجد في عصرء من اللصريين من يفهم الغة لوبط 
حتى إن الصلوات كانت تقام في الكنائس والبيّع باللغة العربية» وكانت 
سير هؤلاء البطاركة تُكتب قبل الإسلام باللغة القبطية» وهي متأخرة على 
الإسلام . 


تعقيبات ومداضلات 


إذن قضية التعريب قضيّة فرضها الإسلام عندما دخل إلى هذه البيئات 
0 الختلفة. 


إلى الإسلام . ۱ 


د. يوسف زيدان ربط فكرة الحداثة وفكرة الأصالة بالمفهوم الغربي؛ 
وتوصّل إلى أن هذا لا يتفق مع تراثنا. لکن قضية السَند وهو أحد ما يميز 
الحضارة الإسلامية عن غيرها من الحضارات» بمعنى أن كل كلام لا بد أن 


يُعْرّى إلى قائله حتى نصل إلى صاحب الكلام» وارتبط هذا في البداية بعلم 


الحديث. ثم انتقل إلى سائر العلوم. 
لذلك وجدنا الحضارة اللاتينية عندما بدأت تنقل الثقافة العربیق 
حدث (انتحال»؛ لها افتقدت ضوابط النقل وهى «الستد). 


وکذر من الستشرفین الذین بدآوا یتعرفون ی الثقافة العربية في القرن 
التاسع عشرّ - على سبيل المثال - عندما کانوا پنشرون النصوص العربیق 
اكتشفوا أن كثيرًا من النصوص اللاتينية التي بين أيدههم التي تتعلّق بانتراث 
العلمي - هي ترجمة لنصوص ألَّفْها علماء مسلمون. 

ففکرة السَنّد وعزو القول لفائله» فیها أمانة علمية. 

قضية تحدید الصطلح مهمّف لأننا یبطق علینا مفاهیم ومصطلحات 
مرف علیها الغرب الأوروي» ولذلك لا بد أن ننشى نحن مصطلحاتنا 
الذاتية. 

۶ و 2 8۶ 4 1 2 2 

أريد أن أعقب على محاضرة د. رضوان السید الذي قدم عرضا شاملا 
لفهوم فکرة التراث وکیف بدا الاهتمام بالتراث عند الغربيين لیفهموا من 


۷۳ 





مستقبل التراث 


خلاله الحضارة الإسلامية» وكيف طبّقوا مفاهيم قد طبقوها على دراسة 
الكتاب المقدّس (العهد القديم والعهد الجديد)» وحاولوا أن يطبّقوها على 
التراث الاسلامي وأنه لا یمکن آن نکتب تارٌا صحیٌا للحضارة 
الإسلامية والأقطار الإسلامية إلا إذا تواقرت لدينا نصوص صحيحة ٠‏ 
e Ee‏ 
الفكرية إلا إذا توفرت لنا النصوص القديمة. إن المشروع الذي قام به طه 
حسين وأحمد أمين والعبادي» وأكمله حسن إبراهيم حسن» وشوقي ضیف 
وزملاژها - ما كان يمكن أن يقوم لولا < حركة النشر العلمي التي بدأت في 
هاية القرن التاسع عشر ثم استوت عل القواعد والظم التي اعرف بها 
لنشر التراث مع مرحلة دار الکتب المصرية» بمعنى أن ما أخرجه القسم 
الأدبي ی عشرینیات القرن العشرین والکتب التي صدرت بعد ذلك عن 
ال E RC N‏ 

هي الى كرت الشركة عور ی ی 
5 تاريخنا الثقافي والسياسي والاجتماعي والاقتصادي ونُعيد كتابته. 

وللأسف الشديد إن مشروع النشر العلمي في العقود الأخيرة قد 
تراجع» وأصبحت قضية التحقيق من القضايا التي لا تثير اهتمام كثير من 
الباحثين. 

وفي رأبي أن المحقّقِين الذين قدموا لنا النشرات المعتمّدة من أمثال 
EEE E EE E‏ 
وحمد أبي الفضل إبراهيم» وغيرهم - کانوا مهمومين بهذه القضیق 
ویتعاملون مع مصادر التراث ومَظانه بمعرفة واسعة. 

وهذا العمل - التحقيق - يحتاج إلى ثقافة عربية واسلامية شاملف 


تعقیبات ومداخلات 





فالتراث الاسلامي متداخل؛ تجد - مثلا - كتابًا في الطب يتناول قضايا 
فقهية» وكتابًا في التاريخ يتناول مسائل في علم الكلام. 

إذا م يكن الإنسان على معرفة بحركة الثقافة الإسلامية واستيعاب ها 
بروافدها الختلفة» قسيكون من الصعب عليه التعامل مع النَص؛ لذلك 
فإن تكوين الباحثين والمثقَفِين الآن لا يؤهّلهم للتعامل مع النصوص القديمة 
بدقة» ولهذا يجب أن تُوجّه الجامعات جهودها إلى العناية بالتراث بوصفه 
مصدرًا نستطيع من خلاله وفق المناهج والمتغيرات أن نعيد صياغة التاريخ 
الإسلامي بعناصره المختلفة؛ الدينية والكلامية والفقهية والفكرية. 


واد 4 3 
4 ۶0 





قراء ات التراث و حدود مصاءلنه 


مساءلت التراث : الممهوم » المتهاجيي » المالات 


و مج وت یتشک شا ا 0 


7 د. آحماه فوّاد پاشا ( رئیس احلسة) : 


بداية أتوجّه إلى القائمين على هذا المؤتمر توجيهًا وإعدادًا وتقدياء 
واكم قد بوسر نع لاتير د اس ی 
والمشكورء على تناول القضايا التراثية بأعلى درجة ممكنة من الجدّية» في 
وقت تختلف فيه الرؤى؛ ويتنازع الغرماء حول مجرّد «هل التراث مهم آم 
غير مهما ؟ 

أهمية التراث في حدّ ذاتها قضية سيدور بشأنها ا حوار» فهناك من أبناء 
لتنا - ولا أقول من الآخرين - من ينادي بالقطيعة المعرفية» بل بكل 
أنواع القطيعة مع هذا الماضي وهذا التراث» وكأنه ذنب أو مرض ينبغي أن 

للأسف هناك مَن يقول إن هذا التراث لا يساوي في تاريخ البشرية» أو 
في كتاب البشرية» نصف سطر. على حين نجد من المستشرقين وأبناء الملل 
الأخرى مَن يُعطي هذا التراث أهمية كبرى» بوصفه الأساس الذي قامت 
عليه النهضة الأوروبية» والأساس الذي تبني البشرية ثماره اليوم. ٠‏ 

ومنهم من یقول: لولا هذا الترات ار را عدا فرون. 


(##) آستاذ النظرية السياسية والفکر السیامی الاسلامي بكلية الاقتصاد والعلوم السياسية - جامعة 
القاهرة. 





مستقبل انا 


هذا لا بأس آن نحتاج دا أن نؤكّد المفاهيم» وتحّر الصطلحات 
وندققهاء آولا: حتی یفهم بعضنا بعضا حقّ الفهم. وثانیا: حتی نتعامل مع 
أنفسنا ومع الآخرين على هدّى وبصيرة. على أن لا يستغرق هذا منا كل 
الجهد؛ لأنه يلاحظ بالذات في موضوع التراث أن الحديث كثيرًا ما يعاد في 
مر عات املكف محا ولعب الاو رات دا ر كيدا 
فمن بنی فکره ورژاه عل عناصر معینة» صعب عليه أن يغيرهاء وکثبر من 
الفکُرین کلقا ثقافتهم بعیّا عن مواردهم الأساسية التي افتقدوها في 
مراحل التعلیم الختلفة. 

ومنهم من يتعامل مع قضايا وهو في نهاية مراحله الفكرية والتعليمية. 

إذن القضية تحتاج إلى التنظير» وهذا مهيٌ على ألا يستغرقنا هذا التنظير» 
ونضيع الوقت والجحهد. 

يجب أن نبدأ في آليات التعامل مع هذا التراث» وهذا يتطلّب منا ألا 
نضع هذا التراث في قالب واي نتعامل معه بمنهجية واحدة؛ 
فمنهجية التعامل مع التراث الديني تختلف عن التراث العلمي» وهكذا. 

وأتمنى أن نصل إلى منهجيات واضحة قد تتغير بعد في مرحلة لاحقة 
لکن یبقی ها (طار عام» ثم ها متغیرات یمکن بمرور الزمن أن نعيد النظر 
فیها؛ لانه کا قیل: التراث - وحصوصّا التراث العلمى - لا يقرأ مرة 
واحدة فکلا آحرزت البشرية تقدٌا علما واضاه نعید قرا:: التراث» 
فنجد فيه أفكارًا ورؤى جديدة تفيد في تصحيح تاريخ العلم. 

وآنا آعجب آشد العجب ما قبل في الجلسة الأولى: ما علاقة هذا الذي 
نتحدث عنه بالعلوم والعلوم المعاصرة ؟ نسينا أن تاريخ العلم هو تاريخ 


۸۰ 


مساءلة ال اث : الفهوم النهاجية االات 
1 و ۳ ۳ ۶ 
الافكار المصيبة» ولو لم نعرف هذه الافکار الصيبة ونبني علیها فلاذا إذن 
نتحدث عن علوم الاولین وغبرهم؟! 


کنت آمنی آن يكلقني د. فیصل ببحث في هذا السیاق؛ لأنني أجد أن 
نصیب التراث العلمي ودوره نی مستقبل هه الامة یکاد يكون غائبّاء طالما 
0 ا يب 
عبد الفاح - وهو من لذین تركوا + بصمة واضحة في التعامل مع المنهجية 
بمفاهيمها الدقيقة التى جب أن نسعى إلى نشرها - ليحدثنا عن «مساءلة 
التراث: الفهوم المنهاجية» الالات»» ود. فيصل الحفيان منسّق برامج 
معهد الخطوطات العربية» الذي يعرض لنا بحثه بعنوان «التراث: ضبط 
الصطلح وبناء الفهوم» ود. معدر الخطيب الذي نا عن (حولات 
الوعي بالتراث مفهومّا وتارا». 

ونبدا الان بالدکتور سیف الدین» فلیتفضل. 


a4 
ّم“‎ 


إن رؤى التأسيس لم يعد يفيد فيها أن نتحدث عنها في بداية كل عمل 
بحثي أو علمي أو معرفي حيث تطغى معاني الديباجة في تفخيم الآلفاظ» أو 
معاني الزينة لقتضیات الاستکمال بل علينا أن نترجم «رؤى التأسيس» إلى 
حركة بحثية دائبة تترك تأثيرها على مجالات الحياة وتنوعاتهاء کا تترك 
بصماتها على كل مجال معرفي أو بحثي» وإطار ونسق مفاهيمي ومنظومة منهجية. 
إن استثار هذه الرؤية في سائر المنتوجات المعرفية» وضمن السياق المعرفي 


م١‎ 





هي البحث في كل متضمنات وفاعليات التعبير القرآني ((صبعة الله )“. 

إن رؤى التأسيس لا بد آن تفرض آفعالا وآشکالا وتجلیات طذا التأسیس» 
تحرك أصول الوعي كما تدفع إلى مقدمات السعي» والسعي متنوع الحركات 
والجالات ومن آهم دوائره عل الإطلاق الحياة البحثية والعلمية» 3 متم 


آصحاب هذه التخصصات بوصل الواقع والناس بمجمل آصول فتههم 
احضاري ومتطلباته ومقاصده الكلية ی عملية النهوض تجدیدا واجتهادا. 


معاصرة آو قضایا ترائية ربا يؤدي إلى التمكين من الأصول العقدية 

الإسلامية والرؤية الحضارية القادرة على التواصل مع كل نتاج هذه الحضارة 

وما تقدمه الحضارات الأخرى من معارف متنوعة» وذلك فى سياق عملية 
التعارف الحضاري التي تشکل جوهر التواصل الانساني والعمراني للحضارة 

الاسلامیة وهو أمر يتعلق بأهمية الفقه الحضاري» وهو النهج الاسد ق 

)١(‏ ترتبط فكرة فرض الوقت بفقه الخال من جانب وفقه الواقع من جانب آخرء والملحظ المؤكد أن 
واجب الوقت يعني جمم افمم کلها علیه. فالعارف ابن وقته فان آضاعه ضاعت عليه مصالحه 
كلهاء فجمیع الصالح انیا تنشاً من الوقت وان ضیعه ل یستدرکه آبذا. انظر: ابن القیم الداء 
والدواء أو الجواب الكافي لمن سأل عن الدواء الشافي» القاهرة: مكتبة المتنبي» د.ت» ص ۰۲۳ 
وانظر أيضًا تأصيلًا هذه الفكرة وضرورتبا: سعيد حوىء كي لا نمضي بعيدًا عن احتياجات 
العصر. القاهرة: دار السلام ۰۱۹۸۶4 ص ٠١-٠٤١‏ . 

(۲) من ذلك انظر: سیف الدین عبد الفتاح» الوقف بين الرژية الاسلامية الانسانية وآزمة الدولة 
القومية» في سيف الدين عبد الفتاح وآخرين» الوقف ودوره ی النهوض احضاري: الدمام» 
مركز الأمير عبد المحسن بن جلوي للبحوث والدراسات الإسلامية» سلسلة الکتب (4۲؛ 
۹ هه ۲۰۰۸ . 





AY 


مساءلة التراث : الفهوم» التهاچیف الالات 





۱ - الاستیعاب احضاری" للقضایا والقيم والأفكار من كل الجوانب 
بها يؤصل الوعى الحضاري الذي يشكل مقدمة لدقة البحث ورشد 
التخطیط وسلامة التصرف. 

؟ - النظر الحضاري الذي يقوم على الجمع بين الشمولية والدقة والترتیب 
والانتظام والتحليل والعمق لإمداد البحث النظري والتطبيق العملي 
بضانات الصحة والسداد. 

۳ - الادراك احضاري وهو حصيلة التفاعل الواعي بين الاستیعاب 
والنظر بحیث یضع القضابا في مقامها ومرتبتها اللازمة من حيث 
آهمیتها ومنزلتها وجدواها. 

٤‏ - السلوك احضاري؛ وهو |خراج الفقه احضاري من حیث البحث 
النظري وتكوين الخبرة والملكة إلى حيز الممارسة والإفادة العملية 
فرديًا وجماعيًا ني إطار ينظم العلاقة بين الذاكرة الحضارية والواقع 
العاصر واستشراف الستقبل حتى يكون السلوك الحضاري على 
صواب وسلامة في التفكير والتدبير والتسيير والتغییر والتأثیر با 
يضمن سداد وجدوى العمل والتطبيق. 

وتشكل هذه المنظومة أهم متطلبات الفاعلية الحضارية من خلال إرساء 

فکر ینهل من تعددية تراثية وفكرية ویعلي قدرة السلمین فههّا ومارسة علل 

مواجهة التحدیات العاصرق وربطا بالعصر لا انفصامّا عنه ملتمسًا الحكمة 

ما یُمکنه من الاسهام الفعال في تراث الانسانية ونبضتها وعمرانها. 

(۱) آهد الع‌اري نظرية الاستعداد نی الواجهة احضارية للاستعیار: الغرب نموذجّاء الولایات 
التحدة الأمریکیة: هیرندن - فرجینیا» العهد العالي للفکر الاسلامي» سلسلة الرسائل 


الجامعية ۰۱۹۹۱۰6۲۰۱ 


AY 








مساءلت التراث: 

من هنا تأت معالحة مفهوم مساءلة التراث الذي شاع في بعض الكتابات» 
ومستويات وعناصر هله المساءلة ضمن سداسية مشتقة,من فعل المساءلة 
(مسألة التراث» مسائل التراث» مسئولية التراث» مساءلة المراجعة» ومساءلة 
المحاكمة» أسئلة التراث)» ومساءلة التراث عل مستوى التعريف والتوصيف 
والتصنیف والتوظیف» وکذلك عی مستوی مساءلة التراث والقراءات 
المتعلقة به على تنوعها واختلاف مواقفها التراثية؛ وعليه فإن المسألة ليست 
مساءلة للتراث وحده ولكنها مساءلة للحياة الثقافية والفكرية والعقلية 
والعرفية والحالة الحضارية التي عليها هؤلاء الذين يمون بصلة لهذا التراث. 
وهو أمر قد يشير إلى منظومة الدواعي والدوافع التي تحرك عناصر هذه 
المساءلة: 

- الدواعی ومنظومة العقل الترائی احضاري الواجب. 

- الدواعي والدوافع للمساءلة. - 

- الداعی التجديدي والاٍ صلاحی. 

- الداعي الاحيائي. ۱ 

- الداعی التعلق بالراجعة ومارسة النقد الذاتي. 

د الداعي التعلق ببنا رقية (ستراتيجية للتراث. 

ع ی یا ی SA‏ 

الترائي)» (مكانة التراث)". ۱ 


)١(‏ جمال عليان» الحفاظ على التراث الثقافي: نحو مدرسة عربية للحفاظ على التراث الثقافي 
وإدارته» عام المعرفة» YY‏ الكويت» المجلس الوطنى للثقافة والفنون والآداب» ديسمير» 
۵0م 


۸ 





مساءلة الثرا : الفهوم النهاجية الآلات 


- الداعي العرفی والبحث النهجي التعلق بالظاهرة والسالة الترائیة. 

- الداعی افتعلق بترشید احالة الاتهامية (الحاکمة). 

- الداعي التعلق برفع الالتباس الترائي واالة الاسفاطية (تحمیل 
التراث). 


الدواعی والضرورات للمساءعلن التراتين 


الداعي التجدیدي 
والاصلاحي 





المسالة التراخیت الداعي الاحياني 





تعدد وتنوع متاهج المراجعن والنقد . 
القراءات الترائيي ۱ الذاتي 


المواقف التراثيت 
السجالین 


الحالت الاتهامیت الحفاظ على الهويج 
والاسقاطيت 














مستقبل الا 


نها مساءلة اتسع نطاقها؛ لان الأمر على وفق هذه الرؤية يتأسس على أن 
الإستراتيجية التراثية تستأهل منا أن نفكر تفكيرًا إستراتيجيًا حضاريًا يتعرف 
عی السألة التراثية بكل مكوناتها؛ المحتوى والقارئ» والمتلقي» وبالظاهرة 
الترائية بکل مقوماتها وتفاعلاتا؛ فالظاهرة الترائية هي واحدة من آهم 
الظواهر العقدة وهو أمر لا نظن أن التوجهات العلمية في حداثتها في مقام 
نظرية المعرفة ونظريات العلم قد تجاهلته» بل بدت تلامسه ولو بالمس 
الخفيف في إطار أعمال معرفية لنقد ما يسمى بالعقل المعتادء والعقل الأعمى» 
وظهور المداخل إلى الفكر المركب» من خلال الكشف عن العناصر الفارقة 
والمداخل الكاشفة. 

ها هو إدجار موران العالم متعدد الاهترامات والمهتم بحقائق 
الإستمولوجيا يحيلنا إلى مراجعة «النظر العتاد» الذي صار الباحث أسيرًا 
له هذا الأسر المعرفي والمنهجي دفع - من أقرب طريق - إلى ١هيمنة‏ 
منظومة التبسيط أنطولوجيًا ومنطقيًا وإيستمولوجيًا وأنثربولوجيًا 
واا وسات امس ماو ا اع کنات مقس اماق 
والسببية الخطية و(الصلبة) والذات والموضوع)» ومنهجيًا قامت هذه 
النظومة علی منهجية علمية «اختزالیة» و«كمية)» فهي اختزالية ما دام 
پتوجب الوصول ای الوحدات الاولية غیر القابلة للتفكيك ووحدانها 
القابلة للضبط بشکل واضح ومت‌ایز. وهي ذات نزعة كمية ما دام أنه 
بإمكان هذه الوحدات آن تصلح كأساس لجميع: الحسابات».. إن أكبر 
خطر شكلته منظومة التبسيط وما زالت تشكله هي أخبا تحاول فهم العالم - 
ذلك الجموع امائل من الرکبات الدينامية والعقدة والفتوحة والتحولة 
كما تقدمه لنا العلوم والابستمولوجیات العاصرة - بأدوات الابستمولوجیا 


۹ 


مساءلة ال اث : الفهوم النهاجية الآلات 


التقليدية» إبستمولو جيا القرن التاسع عشر؛ إبستمولوجيا الاختزال والتبسيط 
والشات والوضع وحجب تعقد العام". 
إننا هنا أمام معانٍ تتحكم بها الالفاظ والکلیات الستخدمة فالظواهر 

تعلقت بدراسة الظاهر التراتب» التکررء الطرد» الثابت» الستقر الستمرء 
وأغفلت هذه الرؤية حقيقة كلية؛ الظاهر حينا يبي ويؤثّر على ظواهرء 
والظاهر حینا پستر آهم العناصر الکائنة والكامنة في قلب الظواهر وتهمل 
هذه الخطة أن المعاصرة قد تشكل حجابًا على الرؤية» والعادة قد تطمسهاء 
والاعراف السائدة قد تخفیها ک| تخفينا من مبادرات منهجية. 

شبكة التراث وعناصره واشکالاته خبر نموذج لا آشرنا الیه من مأزق 
منهجي وكَرّج بحثي» تبدو آسئلة التراث وما يتعلق بها من إشكاليات 
الموية وغيرها بسيطة في ألفاظها وفي تركيباتها اللغوية» ولكنها لا تزال في 
حاجة إلى دراسات متأنية فاحصة لا تتوقف عند شطان الظاهرة بأساليب 
منهاجية معتادة» بل هي في حاجة إلى الغوص للحصول على لآلئ صغيرة 
في حجمهاء منفردة في حدوثهاء ولكنها عالية في قيمتها... إن هذه الأسئلة 
البسيطة ما زالت في حاجة لأن يتلمس بصددها إجابات معقدة. 

إن حيرة الباحث هي نفس ما يشير إليه موران: «.. يحق لنا أن نطلب 
من الفکر آن یزیل الغشاوات والعتمات؛ وأن ینظم الواقع» ون یکشف عن 
القوانین التی تحکمه. لا پمکن لكلمة تعقید الا آن تعبر عن حبرتنا وارتباکنا 
وتو هن ما۱ کت نگل مس وا نها رزخ را ناف 


(۱) انظر في هذا القام (دجار موران الفکر الستقبل: مدخل ال الفکر الرکب» ترجمة: آحمد التصوار 
ومنبر احجوجي (الدار البیضاء: دار توبقال ‏ ۲۰۰ انظر النقدیم ص ۰۸-۵ 


AY 








أفكارنا. بالإضافة إلى ذلك» غالبا ما عثل العرفة العلمية لدة طويلة ولا یزال 
هذا التمثل مستمرًا حتی الاآن» کون مهمتها هی تبدید التعقید الظاهر 
اللظواهر) من أجل الكشف عن النظام البسيط الذي تخضع له. لکن إذا تبين 
آن الصيغ المبسطة للمعرفة تشوه أكثر ما تعبر عن الوقائع أو الظواهر التي 
تعرض ضاء وٍذا آصبح من البديهي آنها تتتج العمی آکثر ما تسهم في التوضیح إذ 
ذاك تبرز المشكلة التالية: كيف ننظر إلى التعقيد بكيفية غير تبسيطية؟..)". 
إنه التعقید الذي پربط بین الظاهرة وجاها وما بطرحه ذلك من أسئلة 
غاية في البساطة من حيث صياغتهاء غاية في التعقید من حبث الا جابة عنها. 


في مفهوم المساءلت: - 

الساءلة سؤال وأسئلة» مسائل ومناهج» مسئولية والتزام» قراءة ومراجعة» 
بصبرة وليست اتهامًا أو محاكمة» والمساءلة ليست إسقاطا من الحاضر على 
الماضي؛ أو من الماضي على الحاضرء فإن ذلك خروج على حد النهج والنهاجیق 
ولكن الأمر في نطاق العبرة والاستفادة مجب آن ینمثل قراءة الاستفار لا 
الاهدار. 


الساءلة هي النظر ی التراث باعتباره آول مداخل بناء الرؤية 
الإستراتيجية للحفاظ على الذاكرة» والتمکین للهوية والا حیاء والنهوض. 
(هكذا يجب النظر إلى مسألة التراث والتساؤل حوله) والنظر إلى العملية 
الترائية بصفتها آطرافا وتفاعلات وعلاقات» آصولا وأسسّا ومتخرات» 
ماضیّا وحاضرّا ومالات ضمن روژية مستقبلية استشر افية كلية وحضارية. 





(۱) انظر في هذه الفکرة الهمة ادجار موران؛ الرجع السابق» في الفصل الاول: العقل الأعمی» 


ص۱۳ وما بعد‌ها. 


۸۸ 


مستقبل الراك 


مساءلة الثَراث : المفهوم » ا منهاجية ء االات 


اهيا 
ه التعريف والمستويات 


لماذا و 
ه الدواعى والدواف 1 
» الدواعي 0 


e‏ كف 
٠‏ الطرائق والمتهاجية .- 


0١١ المآلات والمستقبل‎ ٠ 





أصول التعامل مع التراث ضمن إستراتيجيني منهاچیم 


0 كيف نتعامل مع السَنّد؟ | 

















0 کیف نتعامل مع التراث الاسلامي ٩‏ 
٠‏ الترات لاضانية از ۰ ۳ 









بناء التظام المعرفي. 
الاسلامي 


من خلال هذه الرؤية المهمة فإننا نزكى امتداد مساحات السعة الدلالية 
لمفهوم المساءلة ونجد لكل مستوى من مستوياتها مساحة من الشرعية في 


الطرح والتكامل فيه بينها والجدل في] حوها: 


۸۹ 





شل اراق مساءلة الا : المفهوم» المنهاجية » المآلات 





الساءلة : ومسألة التراث ۰ التعریف والتوصیف والتصنیف والتوظیف 
ومسائل تراثية 


ومساءلة ومر اجعة ۱ ۰ التوصيف التراتي 
ومساءلة ومحاكمة ْ إستراتيجيات التراث 
وا 7 لية 0 ۰ : 0 | وعملیات المساءلن 
التصنیف التراني 


هذه السداسية منظومة متكاملة الأعمال» مفهوم المساءلة التر از كه ار كان 
مهمةه و منهحة علمية وأذوات متئمة» ومقاضد بيدة تحكمة. 





إنها مساءلات حول تعريف التراث ما يدخل فيه وما يخرج منه وتآثير 


إنها مساءلات توصيف التراث بالأوصاف القادحة أو المادحة» وكأن 
الأوصاف تطلق هكذا بالجملة» ولا تدور مع نفع الانسان والانسانیق 
والقدرة على الحكم ووزن التراث بدقة وحكمة. 

إن توزيع الأوصاف جزافًا على التراث لم يكن إلا ضمن عملية عقلية 
المساجلة الفكرية والتي لم تكن المساجلة التراثية إلا واحدة من معاركها 
المساءلة الاتهامية | ۱ وميادينهاء وهي في النهاية لم يكن لها من ضحية إلا اغتيال العقل 
و أستاذنا الدكتور برهان غليون. 
انا مساءلات تصنیف التراث التي أهمدرت قراءات الاستشار 








وهى تتعلق بإستراتيجيات” التراث في أركانه الأربعة وما يتعلق به من الواجبة والخروج من دائرة قراءات الاجترار ا إنها فقط ا 
والدافعة والفائقة هة 

(۱) عبد الفتاح آهد یوسف إستراتيجيات القراءة في في النقد الثقافي: نحو وعي نقدي بقراءة ثقافية إن 5 نيفات الا وا و ر دورًا سلبيًا في عدم فريك 

للنص» الكويت» المجاسر الوطني للثقافة والفتون والاداب؛ العدد ۰۱ الجلد ۰۳۱ پولیو ۱ : 6< - 0 

ا را ها خريطة العلوم واستيعاب المعطيات الجديدة على الرغم من أن نسق المعرفة 








۹۱ 0 5 





مستقبل الا 

الاسلامیة" نسقا مفتوحا (حسانّا فیاضا بملك القابلية للعطاء والفیضان 
بخیر النعم بيا یتوافق مع تنوع الأمم وتعدد التخصصات واطمم» إن 
تصنیفات العطاء والفیض غير تصنيفات الحبس والسجن وحصار العلوم. 
التوظيف وما أدراك ما التوظيف؟ 

تن لاف یی عا رق عا لاه 
الغابرة والثقافة التي توارت ولم يبق لها من أثر إلا الحجر يعكس رؤية 
حجرية للتراث لا تثئرك مجالا للتعرف على تواصل البشر في حرکة التراث؛ 
التراث الحى فينا ولنا وبنا. التراث إذن بين القراءة الغابرة وإحسان القراءة» 
INES e E ENE,‏ 
الحجرية مارست عملها في القراءة بإلقاء الحجارة على البناء التراثى لتنال 
منه. وم تتعرف علی آصول القراء‌ات العالة والفاعلت ومن هنا لا بد آن 
تقترن الساءلة التراثية بالتعرف علی ما هو التراث وما هي العاصرة ومن 
ثم لنا آن نتساءل عن ما علاقة التراث با حدائة؟ 

المساءلة التراثية لا بد أن تقترن بمقدمات آربع تفهم بمیزان اشکمة: 

القدمة الأولى : الذاكرة الحضارية” الممتدة. 

المقدمة الثانية : قراءة التراث عبر الحداثة» وقراءة الحداثة عبر التراث. 

المقدمة الثالثة : قراءات قد تشير إلى التحيز القافل والتحيز الناقل. 





(۱) عبد الجید الصغیر؛ العرفة والسلطة نی العجربة الاسلامية: قراءة في نشأة علم الأصول ومقاصد 
الشريعة» القاهرة» الهيئة المصرية العامة للکتاب» ۰۲۰۱۰ 

(۲) يان أسمن» الذاكرة الحضارية: الكتابة والذكرى واهوية السياسية في الحضارات الكبرى الأولى؛ 
ترجمة: عبد الحليم عبد الغني رجبء المشروع القومي للترجمة (587)» القاهرةء المجلس الأعلى 
للثقافت ۲۰۱۰۳م. 


۹ 





مساءلة انا : النهوی التهاجية الآلات 


المقدمة الرابعة:القراءة البصيرة في إطار الجدل الفكري القائم على 
ميزان النفع والحكمة» والتي نؤكد أنها الأصل الذي يجمع بين التراث 
والعصر من دون افتعال أو اعتساف أو تحكيم لأحدها في الآخر, ان علم 
الموازين الحضارية ليس الميزان (القباني) ولكنه ميزان (الذهب) الحساس 
لآن الخطأ فيه خلل في الحضارة» وخطيئة في حق الب وخطأ في حق 
الإنسانية بموازين الفطرة النافعة والحكمة السامية. 

إن الموقف المركب والمعقد هو النافي حادي التبسیط والاختزال لا 
SS‏ 
الباحث البصير والموقف المستثير في العلاقة , بين الواجب والواقع مقوه 
ال و م م م 
ل له 


مرج تهر بإِذْنِ ربو والّذٍی بت مرخ 3 ۳ الك نص 
لِقَوْ ميَفْكرُونَ © 4 [الأعراف: E‏ 


فالایت 


المساءلن التراشین: خریط سؤال على أي أرض نمّف؟٩‏ 





المساءلي التراثيس 2 


وقدير ها؛ مفاده السؤال المحوري: على أي أرض نقف؟ 


۹۳ 





مستقبل الا 


وضمن متوالية آسثلة مهمة تراعي لیس صياغة السوال الصحیح فقط 
بل ترتیبه» وهي آمور ستحقق کل العناصر التي تشکل موقف المکمة النافي 
لکل حالات التعامل الترائی بالفسخ آو السخ آو النسخ. 

إن خريطة الأسئلة" مسكونة بالتراث بشكل مباشر أو غير مباشر؛ حيث 
سنجد التراث حاضرًا بقوة التأثير والفعل» أو بالحاجس الملح الذي لا 
يمكن تجاوزه أو التغافل والتغاضي عنه أو القفز علیه. 





)١(‏ محسن خضرء أسئلة الثقافة العربية: في منعطف الفرن احادي والعشرین» الغرب. افریقیا 


.5٠0١9 الشرق»‎ 





94: 





امه ال اث : الفهوم التهاجية الالات 
هذه الأسئلة المسكونة بالتراث يجب أن تتحرك صوب الأسئلة العامرة؛ 


عمارة التراث؛ وعمارة الأكوان» وعمارة الإنسان» في الجمع بين قراءتين ومسالك 
متنوعة فتعدد المسالك راحة للسالك. 


لاذا لا یکون التراث هو ذلك الأمر الذي محل سهلا میمّرّا مرحبّا به 
لا مرهقًا يجعل من أمرنا رهمًا؟» فيحل على هذه الأسئلة» فيحل عقدتها 


2 
مستقبل التراث 


. .إن إكرام التراث إِنْ حل علينا هو جزء لا يتجزأ من تحمل إقامته وكرم 
وفاذته» وإن حال التراث في دراسته ومدارسته ومساءلته» قد يكون التراث 
في طريقه إلينا مرّ بباب الأفكار المنتقمة» لأننا اتخذناه من باب الأفكار 
المخذولة المتروكة المغبونة. 

إن التخيّر الاصطفائي لا بد أن نختار فيه الأفكار الحية عوضًا عن 
الأفكار الميتة» وننتقل من الأفكار الجامدة الخامدة إلى الأفكار المتفاعلة 
الفاعلة» والأفكار التى تؤدي لحراسة التخلف لا الدافعة إلى الحركة 
والنهوض. والافکار الرافعة لحركة التقدم الإنساني لا الأفكار الحابطة به إلى 
آسفل سافلین ‏ لد تا آلاشن ق خسن تقویم 2 تم رده أمفل 
سَفِِنَ @ إل ین ءامئوا لوا لیصحت فلهم أجر عتر تون رچه ما 
يُكَذَبُكَ بَعَدُ بألذين © الس آل بأحكر الككبينَ ©) * [الین: ۲۸-٤‏ لى وأا 
عا ذللة لمن الشاهدین. 

تصفح الأسئلة على تعددها وتنوعها وعلى إضافتها ستجدها مسكونة 
بالتراث شئنا أم أبينا كقدرة للتعامل مع الواقع والعصر سواء بسواء.. هذا التصفح 
والقراءة من جملة فعل القراءة الحضارية للإنسان الذي طغى واستغنى عن 
العالین فتأثر واغتنىء لا الإنسان الذي استغنى بخلق الله فأخذ وأعطى 
قَالَ كَذَالِكَ أَتقَ ءایشا فنسیها وکدلل أَلَيَوَمَ تسى ( © [طه: 5؟1]. 





ومن هنا یمکننا الإشارة إلى قواعد منهج النقد التى تجعلنا نعده 
استرات تيجية ف اجه لتفكى, وي التعامل مع مثل هذه القضايا: 
3 منهجية في بناء المعرفة وتنميتها المعتمدة على المساءلة والشك والخيرة. 
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مساءلة انا الفهوی النهاجیة المآلات 


إفضاء المساءلة إلى المحاكمة. 
افا السادلة إل اة 
اكتساب الأدوات المنهجية كمساءلة التاريخ. 


- المساعلس؛ 


ممن؟ 

ولن؟ 

لماذا؟ وکیف؟ 

إسلامية المعرفة بين الأمس واليوم. 
التعامل مع التراث بوعي تاريخي. 
التعامل مع التراث بمنظار نقدي. 

من المسائل ومن المسئول؟ 

فعل القراءة الاستهلاكي. 

استهلاك النتائج المترتبة على قراءة الآخرين. 
قراءة التعامل لا المساءلة... القراءة النقدية الشاملة للتراث» والفطنة 
للتحيزات ناقلة أو قافلة. 


تحول المساءلة إلى مساجلة ومغالبة. 


الا کی 


إلى محاججة (عمل منهجي - مراجعة). 
إلى مساومة. 


إلى مهاترة. 


۹۷ 





مستقبل الا 


ال مغامرة. 
إلى خاطرة. 
إلى مؤامرة. 
إلى مزاحمة. 
واستبدال تلك القراءات العليلة الكليلة بقراءة منهجية ناذجية أمر لا 
يحتمل التأجيل: 
- الرؤية التراثية جزء لا يتتجزاً من رؤية العالم في إطار النظر للمفاهيم 
الحضارية الكبرى التي تشكل مفاصل أي بناء حضاري. 
- الاطار الفاهيمي للتراث والتعامل معه خرائط الفاهیم التراثية 
العجم الترائي واللغة الوسيطة والفاهیم ذات الطبيعة النهجية 
- الاطار التحلیل للتراث بین خرائط التحلیل وآدواته ومستوباته من 


-حهة» وقدرات التحليل فی يتعلق بالذاكرة الحضارية وامکانات 


تحليلها من جهة آخرى» إشارة إلى رأس الال الرمزي والديني 
والفكري؛ إذ كلها رؤوس أموال وجب استثارها من كل طريق 
بصفتها من القيم المضافة غير القابلة للإهدار أو التبديد. 
ويدخل في هذا مداخل تحليل الخطاب التراثي من جملة أبنية الخطاب 
المستحقة للتحليل من جهة» والتوظيف من جهة أخرى. وكذلك الإمكانات 
المنهجية لتحليل النصوص الحضارية خاصة الحرة منها التي تسهم في 
عمليات البناء والنهوض والإحياء. 


مساءلة ال اث : الفهوم ا منهاجيةء المآلات 
ويترافق مع عملية التحليل عملیات التفسیر للمادة التراثية ومکونانها 
ومکنوناتها» السألة الترائية لا تتفصل بحال عن الساءلة النهجية العادلة 
للتراث» والعملية الترائية ترتبط بالفهم التعمق للبناء التراثي وقدراته على 
العطاء الفیاض التجدد وهذا کله مقدمات واجبة للفاعلية التراثية في 
حركة بحثية دائبة للإحياء والتجديد. 


وتکتمل هذه الخياسية الطروحة في نموذج کون العرفي بالاشکالات 
الاأجدر بالتناول ضمن منظومة معاییر واضحة تجعل آولویات التعامل 


الترائي ھن خرائط ومناهج وأدوات والیات ومقاصد هادفة للإحياء 


والتجدید في التراث وبه وله - رأس مال فكري يجب استشاره. 


مساءل کون 














الروية للتراث 
جزء من منظومة 
رؤية العالم في إطار 
منهج النظر للمفاهيم 
الحضارية الكبرى 

















: س الإطار التحليلي 
١‏ المساءلة التراثية” 






القراءة تحليل 
a‏ النصوص رالخطاب» 
من منظور 0 التوظيف التراثي 






ر الارشدي . 









الاشکالیات الاجدر 







الاطار التفسیر ۰ 
ا ا بالتناول» الخرانط 
لمسألة الترائية بای 

ا e‏ الترائيةء المقومات 
المساءلة الترائية الترا اثيةء التاصيل 
حقيقة الثنائيات. والتفعيل والتشغيل 
الفاعلية الترائية) 


۹۹ 





مستقبل الات 


وو يجيج سس مسف داجس سا ات 2 هم ات جب سس شك ا ی سس ب م ممع مس یس سس اه و نوع سد ل ره و سوه سس سر 


وتتكامل مع ذلك منظومة من نظام الساءلة مب آلاتهمل آو تغفل و 
تؤجل تحت أي دعوى أو مسوغ: 

ف اه لت رو ان 
الساءلة الزمنية (الاضی/ امحاضر/ الستقبل). 
- القراءةالناذجیة: معرفیق تاریخیق مفاهيميق نظمیةه حركية» فكرية. 
- المسألة التراثية والمساءلة الإصلاحية. 


1 
1 


التأويل إذن بمعزل عن دراسة التاريخ» التأویل دراسة ذاتية عصریق 
إننا نسائل النصوص لنعرف مدى قدرتها على التحدث إلينا". 

قدرة النص لا تعنی اختفاء الناقب بلا حساب. أحرى بنا أن نتذكر أن 
الامر هو نازة سوال لا تقریر جواب ا إنه حر في أذهاننا من خلال 
تساولنا الذي لا بنتهي. نحن نصنع النص بعقولنا واهتمامناء نريد أن نحب 
ترائنا حیّا بصی لا حّا هشا ساذجٌاه وآن نسائل ترائنا مساءلة الناقد 
البصير المحب المعايش» على آن اکبار النص لا علاقة له بفکرة الدح 
الإكبار الحق هو المشاركة في التساؤل» ليس هناك نص جيد ونص رديء» 
هناك فحسب قراءة جيدة وقراءة رديئة» لتحاول باستمرار هذه القراءة 
العطاء. إن عطاءنا للنص ليس خيانة له. إنه ف إقامته من أجلناء من أجل 
عافیتنا ومستقبلنا وفضایانا". 

النص صوت إنسان يحدثك من الماضى» ويأخذ مكانه بجانبك في هذا 
الزمان. هناك نصوص کثبرة کتبت بأسالیب لا تشبه أسالیبنا في لمتكي 
الآن» لكن أساليبنا المعاصرة لا تستبعدها. إننا نستطيع أن نجعل من نصوص 


)١(‏ محمد المتقن» في مفهومي القراءة والتأویل مجلة عالم الفکر الكويت» المجلس الوطني للثقافة 
والفنون والآداب» العدد ۲ الیجلد ۳ آکتوبر - دیسمی ۰ م ص۰۸ 


۲( الرجع السابق» ص٩‏ . 


سمس مسد سس هه ی اس اه هه اه سا ۵ وی سا سس سم سس وه وا سس 


و 





النثر العربي أداة لمحاورة هذه الأساليب» لا خبر في قراءة لا مکننی من الشعور 
بالسافة اللائمة بيني وبین العصر آیضا. ۱ 

كل حديث يحتاج إلى أن ينزل عن حداثته من أجل أن يتحدث إلى 
القديم» وأن يتحدث القديم إليه» وكل قديم يحتاج إلى أن يتمسك بقدر من 
قدمه لكي پناویع اسعدیث. 

حذار من اقامة التعرات يا وبین التراث. اللعرة تعشق التعصب . 
والحذف والإنكار وضيق الأفق. و الو در 
السوال. اهمال ذلك خسارة فادحة. 

إن النصوص لا تعطي بعض ما تملك إلا إذا أعطيتها كل ما تملك". 

الغرب يكتب المتن ونخن نكتب الحواشي عليه؛ صحيح أن البعض 
انتقد المدرسة التراثية التي جعلت كل *مها وعملها كتابة الشرح علي المتون» 
إلا أنها كانت في النهاية شرحًا على متونناء ولكن الشروح الجديدة لم تكن 
الا شرخا لتون غيرنا. 


- متطلبات القراءة الواعین: 
وهنا لا يمكننا إلا الحديث عن متطلبات القراءة الواعية للتراث» وهی 
لا تنم" الا بالتعرف علی: 


(۱) الرجع السابق» ص۰۹ 

(۲) الرجع السابق» ص ۰۱۰ 

(۳) الرجع السابق» ص ۰۱۰ 

(5) في ظل القراءة الواعية للتراث انظر: عبد الجید النجار» مبادئ أساسية في تقويم التراث» ضمن ندوة 
(نحو منهيجية للتعامل مع التراث الا سلامي»» الغرب - فارس: معهد الدراسات المصطلحية - 
العهد العالي للفکر الاسلامي؛ ۵۲۰۰۰ من ص ۲۷۹-۲۲۷ انظر: طه عبد الرحمن» تجدید النهج 
في تقويم التراث» الدار البیضاء: الرکز الثقافي العریي» ط ۰۲ د.ت» مواضع متفرقة. 


١١١ 








مستقبل لیات 


۱ - الاصول النهجية والبادی النظرية الاساسية (الرژية البصیرة). 
۲ - البادی العملية التعلقة بالتراث (التوظیف الترائی). 
والقراءة الواعية يجب تحصينها من النقائص ومن النقائض (التقویم 
والمراجعة المستمرة) على حد سواء: ۱ 
أما عن النقائص فتكمن في النظرة التجزيئية للتراث والنزعة المضمونية 
أما التقائض فتكمن في الآليات الاستهلاكية ى! يحددها د. طه عبد الرحمن (سواء 
اتغذت آلیات عقلانیف أو آليات أيديولوجية). وفي كل الأحوال فهي نقائض 
غالبًا ما تتحول إلى نقائص لآ کی تفضت عزلها من بعد فروٍ آمکَها 4 
[التحل: .]٩۲‏ 
والقراءة الواعية يجب أن تستند في الأساس إلى مكانة عدل في 
التعامل مع التراث من مثل: 
- تحرير المنزلة الدينية للتراث» با ينفى الإلزامية الدينية اتباعًا وتقليدًا 
ودخوله في جانب الإباحة والتخيير وما يترتب على ذلك من 
- مبداًالاحترام النافي للاستهتار. 
- التخیر النافي للتقلید اللزم. 
پبسطه للنظر والدرس كمرحلة او ضرورية هذا من ناحية» 
ومن ناحية آخری مجمله محلا للانتخاب والتخبر لا هو نافع منه 
من غیر وجوب ديني للالتزام. 


۱۰ 


مساءلة الثرَاْ الفهوم المنهاجية » المآلات 


- تأريخ التراث مبدأ مهم ضمن منظومة القراءة الواعية في 
التوظيف والتقويم في سياق يربط بين الاجتهاد ليعبر التراثي في 
الفهم والتطبيق بالأسباب التي أفضت إليه من الظروف الحياتية. 

- ثم يأتي الضلع الرابع ليعبر عن شمولية التداول» أعني امتداد 
مساحة التراث وخرائط مصادره. هذا الامتداد الذي يفرض 
شمولية التناول والتعامل والتداول» واحیاء التراث ضمن نظر 
إحيائي لابد آن یکون مشمولا بکامل مساحاته وتنوعاته بالرعاية 
والقدرة على التوظيف ضمن عملية ترقية الحياة» والفهم الأعمق 
لا پستجد فیها دون إقصاء أو إلغاء. 


- مساءئي المسائل: 

تبدو فكرة الغلبة الحضارية من الأفكار ذات الخطورة حيث تشكل 
الغلبة ميزانًا للحق» وتحدث الآثار والمواقف المترتبة على الحالة النفسية 
الجماعية في العلاقة بين الغالب والمغلوب» وهو ما يرتب مواقف بالنسبة 
للتراث» وتشكل هذه المقولة تفسيرًا لا يمكن بحال تخطيه أو القفز عليه؛ 
«المغلوب مولع بتقليد الغالب في عوائده وزِيّه ونخلته وسائر أحواله» على 
وفق هذه القاعدة كيف يتصرف الغالب والمغلوب في المسألة التراثية عنده 
وعندنا ضمن علاقة غير سويّة؟ إذن تحدث إشكالات كبيرة: 

الساءلة القاصدية للترات + الفاعلية الترائية + الآلات التعلقة 
بالساءلة الترائیة.. 

التراث وإشكالية ال هوية. 

الساءله الترائية و السانحلة الترائیة. 

المرجعيةء الشرعية الدافعيق ال رافعي التجديدية» الفاعلية. 


۱۰۳ 





مسو تیب المساءلم: ۰ 

- السباءلة لیست بموقف ابتدائي بالنظر ال التراث في سیاق الدونية 

- الأحكام المسبقة والنظر الأيديولوجي المسيس. 

- ليست اتهامًا ومحاكمة للتراث بقدر ما يعد عملًا منهاجيّاء قابلا 
للاستثار والتوظيف. 

یادا نسي عی اد مس سناع الدزاف ول القع مل 
خرائطه العرفية والفکریة. 

- التعامل معه ومنهجية التعامل معه في القراءة وتحلیل النصوص. 

- عملیات التقویم والتوظیف. 





- الآلات التراثية امحاضنة للعملية التراثية القادرة على تضمين الفاعلية 
الترائية ضمن استراتيجية مستقبلية للرقي والنهوض. 

- التصوص امضارية والنصوص الرة. 3 

- التصوص ۱ مضارية والقدرة علی قراءتها وتوظیفها ضمن استراتيجية 
لقراءة النصوص التراثية» وذلك في إطار النصوص ال حرة التى تشكل 
على امتداد التراث وصلات ذات سند حضاري خرجت من رحم 


الأمة ومخاضهاء بحيث تشكل هذه النصوص الحرة حفرًا لعملية 
النهوضء ودفعًا لعمليات الإناء والارتقاء. 




















د مستقبل الا 1 مساءلة ال اث : الفهوم النهاجیق الآلات 
مو ال 2 ۳- النهاجية القارنة ضمن عملیات التعامل مع الاختلاف والتنوع» 
المساءلن مسئو لین فالمقارنة أصلح سبيل هذا الامتداد التراثي الإسلامي والإنساني. 


- ضرورات اکتساب الادوات النهجية لساءلة التاریخ. 
5- إفضاء المساءلة لحالة منهجية متراکمة لا (قصائها ال حالة من 
الاتهام والحاكمة في ٍطار ناف للتراث. 
المساءلت لي 0 1 - تعد مناهج النظر ومناهج التعامل ومناهج التناول ومناهج تکوین 
ِ ۰ الباحث مقدمات آساسية للمقاربة التراثية الواعية والبصيرة ضمن منهجية 
تستشرف !حسان القراءة لا قراءة الاهدار» سواء (هدار التراث وکیانه أو 
[هدار التراث لطافته وامکاناته. 


۷- منهاجية التغيير والتجدید (العمرانی) والتجدید الثقاني والفكري 
في إطار بناء (ستراتيجية للنهوض احضاري. 


۸- التراث ضمن مشروع ا للنهوض الحضاري وضمن 
عمليات بناء الهوية ضمن عناصر الذاكرة الحضارية الاعية الممتدة. 


٩‏ - الوقوف علی الناهج. لا السائل في إطار الساحة التراثية. 
۰ - اعتبار السیاق" منهجّا مأمونا نی (طار عملیات التفعیل والتوظیف. 


محالكمج او اتهامًا . 


النقد التراثي ضمن 
موازین مرجعیم 





متی تکون ظاهرة الساءلة صحية ؟ 

في اطار التعامل النهجي مع التراث لا بد من مراعاة القواعد التالية: 

۱- التراث الوسلامي تراث بشري قابل للاجتهاد والتجدید وهو 
غير معصوم. 

-١‏ المنهاجية النقدية بصفتها إستراتيجية في التعامل التراثي. 














مت جع جع )١(‏ ندوة: أهمية اعتبار السياق في المجالات التشريعية وصلته بسلامة العمل بالأحكام» ندوة علمية 
(۱) طه جابر العلواني نحو التجدید والاجتهاد: مراجعات نی النظومة العرفية الاسلامیة دار تنویر دولية نظمتها الرابطة الحمدية للعلیاء في الفترة من ۲۲ - ۲۸ پونیو ۲۰۰۷م) المغرب» الرابطة 
للنشر والتوزیع» الطبعة الأول» ۲۰۰۱۸ الحمدية للعلاء الطبعة الأول ۲۰۰۷. 
۱۰1 ۱۷ 











مستقبل الات 


المسألت التراثيت 


متى تكون المساءلت ظاهرة صحيت ؟ 





مساءلة ال اث : المفهوم» المنهاجية » المآلات 





منظومت المساءلت الإصلاحينٌ للتراث العربي الاسلامي 






الهوية والتراث 











الحداثة والتراث 
مساعلة الحداثة 
عبر الثراث 
ومساءلة التراث 
عبر الحدائة 





التجدید والاحپاء 
النایع و التابع 
المفلوبية والغالب 



























ا المدخل الاصلاحي 

السياسة 5 ۳۷ 
الإستراتيجية > , الإصلاح التراد 
التراثية وإستراتيجية الصلاحية الترائية 
النهوض الحضاري؛ المصالحة التراثية 


القيام على التراث 


المصلحة الترائية 
بما يصلح ا 


مآلات المساءلي: 
؟ - الوعي التراثي: الثقافة والتثقيف للخروج من التجني البحثي إلى 


التحلیل العلمي والنهجي. 


۳- احسان القراءة التراثية والعدریب علیها. 
4 - جودة التوظیف الترائي. 

احضور الایجايي الفعال للتراث (رافعة حضارية - النهوض). 
7 - الاصطنفاء الترائي (الاستدعاء الترائی). 
۷ تجدید امخطاب العريي الاسلامي. 

۸ - بناء الاستراتيجية التراثية للتعامل الستقبلی. 


۱۰۹ 





و 


مستقبل النراث 











4 - انهاء احروب الترائية وعملیات التفاني ومذبحة التراث. 
۰ - حل إشكالية العلاقة بین التراث وتحريك الواقع (الفعالية التراثیة). 
۱ - الاستثار التراثي وتحويل الإمكانات التراثية لقدراتٍ للنهوض والعمران. 
١‏ - إحياء المفاهيم الدافعة للعمران الرافعة للنهضة الدافقة للحیاق 
المؤسّسة للفاعلية (قاموس النهوض احضاری). 
۳ - تأسیس آصول مرجعية معيارية (الیزان الترائی). 
6 - التراث واٍعادة تشکیل العقل السلم وثقافة الادمغة الفخخة(. 
6 - الخروج من حال المساجلة بالتراث وفيه وله إلى حال المساءلة 
| المنهجية البصيرة. 
ظ 7 - الحضور الإنساني للتراث الإسلامي. 
۱ ۷ - الإحالة التراثية ومناهج التحليل والقراءة الرصينة. 
۸ - ميزان الأولويات التراثية. 
٩‏ - الاشناد الترائي والرحم الحضاري؛ ضمن عمليات الإسناد 
احضاري المتد والتواصل (الذاکرة احضاریة) 
۰ - التراث: الساحة والساحة العروفة والتعارف علیها من التراث 
0 وضرورة رسم الخرائط التراثية ضمن التعامل مم الجالات 
۱ المعرفية المتنوعة. (عملية اجتهادية» إحيائية تجديدية) 
۱ - التحدي الترائی" جلة من تحدیات النهوض لا بد آن تتحرك 
صوب آصول الفاعلة ال 








(۱) زين العابدين الركابي» الأدمغة المفخخة, الریاض, دار غیناء للنشر: ۲۰۰۳م. 


الوحدة العربية؛ الطبعة الثنيق, ۱۹۸۷م. 
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ميزان الأولويات 
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مستقبل الترا 


- تحو خطن مقاصدین لمساءلن التراث: 

ان الاستراتيجية القاصدية قادرة عی بناء روية واضحة لساءلة التراث 
(في أصل المسألة» وسؤال التراث» وآسئلته الكلية والفرعية ومساءلة بمعنی 
الراجعة) ومداخل ومسالك النقد الذاتي للتراث لا مداخل الاتهام 
والحاکمة وصولا للقطيعة اما بتجریم التراث آو باعدامه» ولا مداخل 
الاجترار والافتخار والتي تصل إلى مشارف العصمة التراثیة» والتی لا 
تخل ی اما مه اه قفا ره ارو و خر 
تجریم التراث بتجریم العصر والعاصرة من باب البدعة والضلالة وتأميم 
الفاعلیات الانسانية لصلحة فتوی (فتونة) العصر وتحويل الأمر من 
حروب أهلية فكرية إلى حروب ثقافية» إن مجتمعاتنا بأحواما ومسائلها 
وظروفها التاريخية والموضوعية لم تعد تحتمل استدعاء هذه الحروب 
التاريخية أو المعاصرة بل هي مدعوة إلى معركة يجب أن تحتشد فيها الجهود 
فتصل الفاعلیات وتحرکها صوب النهوض واروج من الأزمات بكل 
شروط ومقتضیات الخروج» والاستراتيجية التراثية آحد آهم الداخل 
للخروج في الإدارة والعدة» وتتكامل مداخل الإرادة للخروج من مساءلة 
التراث ساعين غانمين» فاعلين قادرين» ضمن قراءات بصيرة عميقة» 
قراءات الاستبصار والاستثار. إنها خحطة استراتيجية متکاملة تتضمن 
البحث في مكونات العشرية المقاصدية:. 

- الثراث: المقدمات والمقومات (المنهج والتطبيق) والمكونات وعناصره 

ومقدماته (عمليات التأصيل والتأسيس). 
- المجالات الحضارية والإنسانية والعمرانية المجالات التراثية. 


- الأولويات - الموزانات - للخيارات التراثية. 

- الحفظ التراثى (سلبي/ إيجابي)» (المستويات) بين أساليب حفظه 
وعناصر | ستمراريته» وأصول ابتدائه وبقائه وبنائه وأدائه 
وارتقائه. 

- الوازین (الصالح - الاضرار - الضرورات). 

- موازين التراث واستراتیجیاته وسیاسانه 

- المناطات الترائية (فن إدراج الجزئي في الكلي» وإلحاق الفرع بالأصل) 
علاقة الفروع بالأصولء وبناء حططه وهندسة التطبیق والتنزیل 
واعتبار مناطاته. 

- الواقع واحالة الترائية (النوعي الانساني» الکاني» الزماني» إمكانية 
التدارك). 

- الوسائل التراثية (الادوات الالیات. الابنية والوسسات. القواعد 

- الالات الترائية (التأثرات الترتبات الاستشراف. الستقبلیات» 
التدبی التخطیط) التراث بین مالاته واستشراف مسار مستقبله. 

- منظومة العلاقات (القیم الساریة) (الوسط ااضن والسیاق 
الحیط) للتراث؛ منظومة القیم والوسط الواتي له من مکانیات 
التفعیل والتشغیل. 

تلك عشرة كاملة متكاملة تؤصل لعاني بناء استراتيجية لمساءلة 

التراث. 


11۴ 








مستقبل الترا 



































التراث: المقدمات 
والمقومات (المنهج 
والتطبیق) والمکونات 
و عنامنره ومقوماته 
(عملیات التاصیل 
والتأسیس) 













منظومة العلاقات (القیم 
الساریة) (الوسط الحاضن 
والسیاق المحیط) للتراث 
منظومة القیم والوسط 
الموات له من زمکانیات 
التفعيل والتشغيل 





المقالات التراثية 
(التأثيرات» المترتبات» 
الاستشراف المستقبليات» 
التدبير؛ التخطيط) التراث 
بين مآلاته واستشراف 
مسار مستقبله 













الأولويات - الموازئات - 
للخيارات التراثية 
























الحفظ الثرائي (سلبي/ الوسائل التراثية 
(يجابي): (المستويات) بين (الأدوات: الآليات: الأبنية 

اسالیب حفظه وعناصر والموسسات. القواعد 
استمراریته واصول ابتدانه والاجراءات. مقدمات 






وبقانه وبنانه وادانه 


الواجب) 
رارتقاله 





الموازین (المصالع - 
الاضرار - الضرورات) 
موازین التراث 
وإستراتيجياته وسياساته 


الواقع والحالة التراثية 
(النوعي؛ الإنساني» 

المكاني؛ الزماني؛ إمكانية 

التدارك) 














المناطات الترائية 
(فن إدراج الجزني في 
الكليء والحاق الفرع 
بالاصل) علاقة الفروع 
بالاصول وبناء خططه 
وهندسة التطبیق والتنزیل 
مر اعتبار مناطاته 





إن الحالة الداعية إلى مساءلة التراث الآن قد تقترح علينا من باب 
القراءات المنفتحة للتراث» هذه القراءات تأي من بأویلات"* بر اثبة ما آنزل 
الله ببا من سلطانء كما تأني من مظالم غربية جعلت هذا التأويل يلقى عند 
البعض قبولا ورواجًا. 


(۱) محمد المتقن» في مفهومي القراءة والتأويل» مرجع سابق» ص۷ وما بعدها. 


١١ +4 


مساءلة الث اث : المفهوم» المنهاجية » المآلات 
إن المساءلة لترائية لا بد اك كير إن مسف ا لة وإنسانيتها 
1 نا خلفتکر من ذگر و وَجَعَلتَكُمْ و وقبایل ارفا 9 ا 
عند الله اتقیک 2 اه عم خبیر (چ [الحجرات: 17]. 
المساءلة التعارفية: مسألة ومسائل ومسئولية ومراجعة مساءلة» وأسئلة 
- الحالي المفاهيميي وعمليي بناء المعاهيم 
ا لسجدید والتراث والحد ام 


احتلطت عملية الساءلة بغیرها من الفاهیم الاخری» وجعلها البعض 
عنوانًا على ما سُمّى بالقراءات الجديدة والاستئناس بالأدوات الغربية حثی 
E NOS N E‏ ودر لعن | لراك وق 
المحاكمة الاتبامية أو هجاء الثراث وتقییمه من دون استقرای ولو جرت 
يسمح بالتعميم أو ما أشبه. 

إن إعادة بناء المفهوم والتعامل معه صار أمرًا ضروريًا وداعيًا معرفيًا 
وواقعيا للتعامل مع الثراث والموقف منه ضمن خريطة البنيان والمداخل 
والمناهج والأدوات والالیات» وكذلك خريطة المآلات التي تتطلب قدرة 
ی الا واتراص در لمات اا كانه ات این ی یر 
الحضاريء وعملية التجدید احقيقية من دون تعال يأسر أو تبديد تخسر. وفي 
إطار ميزان عدل للتعرف على التراث وإمكانات ربطه بالواقع المعاصر ومعطياته. 
دواعي وضرورات المساءلت: النظرة للتراث 

التراث سلاح ذو حدّين. وفق فهم قاصر يكون عقبة كأداء أمام 
التوجه نحو المستقبل. كذا يمكن - وفق فهم علمي ووعي معرني - أن 


1١١6 


مستقبل الراث 


يصبح عامل بناء وحافرًا للتطور والتقدم. ولقد جرى التحقق من ذلك 
02 فحركات الإصلاح في العصر الحديث - برغم دعوتها الصادعة 
للتجديد - لم تستطع الانعتاق من «كابوس» الماضي بإكراهاته ومحاذيره 
ومقدساته الوهمية. بالمثل أخفقت المحاولات الفكرية «العلانية) - لقطيعتها 
مع التراث - في صياغة مشروع واقعي وعملي يقود حركة التقدم» لا لشيء 
إلا لإسرافها في التغريب» فتحول نتاج فكرها إلى منظومات نشاز رفضها 
الواقع العیش ولفظها. ۵ 

لذلك لا مناص من مراجعة التراث وبحث ساثر جوانبه بروح نقدية 
قادرة على المصارحة والمكاشفة والإقدام على نقد «المتواتر»» والجرأة في 
اقتعحام «اللامفکر فيه)» ونفض الغبار عن «المسكوت عنه) بهدف التوصل 
إلى «معرفة» موضوعية توهل لاذکاء الوعي ابالذات» وابالاخر» في آن» 
وهو وعي پشکل مناخا ملا) لصياغة لقافة الستفیل. 

إن فهم تراثنا لایتم آو یکتمل فهمه من دون فهم مواز لتراث «الانخر» 
باعتبارهما مما إنجاز «عقل إنساني» ينطلق من أسس مشتركة» ويتطلع نحو 
أهداف بعينهاء ومعلوم أن العودة للتراث حقيقة تاريخية شهدتها سائر 
التجارب الإنسانية» هذه القارنات هي من آهم الو سائل المنهجية والعلمية 
والبحثية لادارة التعدد والقدرة علی تنظيم الاختلاف أو القدرة على توظیفه؛ 
لاثراء التنوع وجعله في آفقه الوظيفي» خصوصًا حبن تواجه الجتمعات 
حدیات معقدةه ما جری استلهام التراث فی صياغة «مشروعات 
شمضویة) جاءت ۱ بة) لتلك التحدیات» ونجحت ی نجاوزها". 
)١(‏ محمود إسماعيل» قراءة نقدية في الفكر العربي المعاصر ودروس في المريمينيطيقا التاریخیة 
القاهرق مصر العربية للنشر والتوزيع» الطبعة الأولى» ۰۱۹۹۸ ص ۱۳۹ - ۰۱۳۷ 





11 


مساءلة الات : المغهوم ء المنهاجية » المآلات 

ٍن الاتصال بالتراث الاسلامي؛ ومناهجه وقواعده؛ وطرق فهمه؛ 
جعل منه جسرّا ۳ تق من إدراك عقلية السابق والاستفادة منها 
ub‏ دون الوقوف على مجرد مسائلها التي قد تكون زمنية وتأثرت 
بواقعها وتحتاج إلى اس: ستشراف ما وراء‌هاء وجریده واک‌اله» واعادة ترتیبه. 
أما المناهج التي تصل بنا إلى قبول هذا التراث الضخم الفخيم على ما هو 
عليه» فتوقعنا في طريق الاجترار بها فيه من جر الاضي واستحضاره في 
الحاضر دون وعي أو حاجت أو في طريق الرفض برفضه حملة واحدق 
فيضيع علينا خير كثير» وخبرة بشرية هائلة» وانبهار بالآخر لا معنى له أو 
ننتقي منه عشوائيًا من غير منهج» وهو أمر غير مقبول علميًا وعملياء 

بالإضافة إلى ما فيه من هوى مُردٍ وضعف شز. 


إن بناء الجسور مع هذا التراث مکن من الاستفادة منهه وغکن من 


. نقده» ببيان إيجابياته وسلبياته» وتمكن من وضع المعايير المناسبة له» وتمكن 


قبل ذلك وبعده من مزيد فهمه بعمق يسعى إلى معرفة الحقيقة كما هي”. 
كان كات عدف عن اف خرن مر له قزر ورن 
وجرأته على قول الحق ولو في ذلك ملامة» وبالقدر الذي یضم التراث في 
مكانه الصحيح ووزنه الدقیق ولو في ذلك عتاب أو أكثرء وبالقدر الذي 
يجعل منه أداة في بناء الحاضرء لا أن يكون هو الحاضرء وخرة لازمة أثناء 
التفكير في المستقبل» لا أن يكون هو المستقبل» وان كل فكر عربي قومي أو 
فكر إسلامي مطالّب أن يكون تفكيره ه في مستقبله أضعاف تفكيره في 
ماضيه؛ وأن يجعل من الفكر الإسلامي الجديد هو مستقبل الفكر الإسلامي 


۰۱۱ علي جمعة محمد الطريق إلى التراث الإسلامي: مقدمات معرفية ومداحل منهجية» ص‎ )١( 
.7٠١ 5 القاهرق هضة مص الطبعة الأولى»‎ 





۱۷ 








مستقبل النرا 


والعکس صحیح» آي آن مستقبل الفکر الاسلامي هو للفکر الاسلامي 
امحدید. لأنه إن لم يكن هو الفاعل في الواقع الیوم» فلابد من جعله الفاعل 
والمشارك في تقرير المصير غدّاء أي أن الأولوية في توظيف مقومات التراث 
الفكر الإسلامى الجحديد القادر على بناء المستقبل السعيد للأمة العربية 
والإسلامية والإنسانية بإذن الله تعالى. 

التراث إذا كان ماضيًا في الماضي فقطء أي اجتهادًا من الماضي 
وللاضی» فقد ماتت أيامه وانتهت مراسيمه وزالت دوله» وإن كان ماضيًا 
في الحاضرء أي اجتهادًا من الماضى لقيادة الحاضر» فهو عاجز عن التغيير 
بنفسبه» وثائه مأزوم يحتاج إلى من يمسك بيده نحو الرشاد» وإلالما كانت 

ع ۶ ص f‏ 

هذه الكتب العديدة والابحاث الکثبرة» وان آریذ له آن یکون الاضی نی 
الستقبل فقط. فلن یکون. لآن الستقبل للاحیاء من الناس» فان کانوا 
مسلمین فهو للاحیاء منهم باجتهادهم وفکرهم وبداعهم» [بداعهم فی 
تفسیر الاسلام تفسیرّا مستقبلیاه وليس تفسيرًا مسكونًا بالتاريخ» في الفقه 
والعقيدة والسياسة الاسلامية لصناعة مستقبل الفکر الاسلامی احدید. 

آي آن الستقبل للفکر الاسلامی امحدید والقراءة الاسلامية العلمية 
الخرة بفهم داتي إنساني» وإسلامي وإمان» حتى كسن الفكر الإسلامي 
ابحدید دحول حرب القیم ان شنت وصراع الحضارات إذا فرضت: 
آولا: بفهم قضایاه من واقعه وآلامه وتحدياته ومشكلاته الحقيقية. 
ثانيًا: بفهم ماضیه وتراثه للعبرة والذکری. 
ثالثا: بفهم مستقبله با مخطط له". 





(۱) عمر سميح نزال» دور التراث في بناء الحاضر وإبصار المستقبل» الدوحة» وزارة الأوقاف 
والشيؤن الاسلاميق 5+ صن ؟ ان مه 


۱۲۱۸ 


مساءلة ال اث : الفهوم المنهاجية ‏ االات 
التراث رأسمال رمزي 

انفرد التراث العربي عن سواه من القضايا التي شغلت الفكر العربي 
العاصر طيلة النصف الثاني من القرن العشرین بتکوین برة اهتام مركزية 
استقطبت في معركة امتلاك التراث» ومن ثم فهمه وتأويله وتوظيفه. 
التياراتٍ الفكرية الرئيسية؛ السلفية منها والحداثية» وجاء التفكير في 
التراث؛ من حیث کونه رأسالا رمزیا وذاکرة جعية للاسة لا لتعزیز 
مر جعیته» واعادة بناء وعينا به عار دراسته بالاستعانة بالناهج النقدية 
فحسب ک) یعتقد الهتمون بالاطلاع علی ما خلفه الاجداد ومعرفة قیمته 
الحقيقية وامکان الاستفادة منه» بل من أجل امتلاك ذلك الرأسمال 
الرمزي» واحتکار التعبیر عنه والنطق باسمه لتحقیق آهداف وغایات غبر 
معرفية وغیر بريلة (ابدیولوجية وسیاسیة) بالرغم من توسل آدوات العرفة 
وأساليبها. 

و آبعد من ذلك يدوك معظم الذين جمعتهم معركة التراث» على 
اختلاف انتمائهم وتباین غاياتهم آنه لا قيمه لفهم التراث واستیعاب ثرائه 
الفكري وعمقه احضاري بمعزل عن أسئلة الحاضر ورهاناته؛ لأن الخلاف 
لیس من أجل التراث» بل الخلاف على التراث من أجل الحاضرء فالنتصر 
في معركة تأويل التراث واحتكار قثيله هو الأقدر على امتلاك الحاض ". 

ومن الأهمية بمكان أن نشير إلى أنه قد بُذلت جهود عظيمة ومازالت 
تبذل من أجل رفع الحجب الكثيفة عن التراث الفكري العربي الإسلامي 
)١(‏ كريم آبو حلاوة الفکر النقدي العربي وضرورة تصویب الأسئلة. مجلة عامم الفکر الکویت؛ 


الجلس الوطتي للثقافة والفنون والاداب» العدد ۰۱ الجلد ۰۳۲ ص ۰۲۱۱ يوليو - سبتم 
o‏ 











مستقبل الا 
و س ی ا ج میسنت 


بالبحث عن مصنفاته وخطوطاته التناثرة فی حزانات کبریات الراکز الثقافية 
العالية وحقیقها ونشرها والتعریف مها وبعد آن آصبحت جهود إحياء 
التراث وبعثه تؤتي أكلهاء أثير الجدل الذي اتسم في عمومه بالحدّة - عن 
مدی قدرته فی مجال معابحة [شکالات العصر العرفية... وبدلا من آن تتجه 
الجهود إلى توظيف ما في هذا التراث من أفكار وتصورات وتحليلات 
اجهت ال الدفاع عنه» وذلك بتعظيمه» بل تقدیسه والدعوة إلى الاكتفاء به 
و الانکفاء علیه» ورفض ما سواه» وهيمنت على هذه الجهود فكرة إثبات 
تفوق التراث العربي الاسلامي وسبقه حتی غدت عبارة «وقد أثبت ذلك 
اا ند آزیدمن ارینه عفر فرتاه لازمة فل آنغلر مها عنل تضدی 
ذا الوضوع. ومن هنا فان القصود بالتراث هو وضع منتجات التراث 
الفكري العريي الاسلامي في مواقعها اللائقة علی خريطة العرفة الانسانية. 

وهناك عدة شروط للتوظیف: 

آوفا: إدراك أن التوظيف لا يمكن أن يتم إلا انطلاقًا من النظرة 
التفصيلية» حيث يمكن توظيف الأفكار والتصورات والتحاليل التي 
أقامها القدماء عن موضوع محدد في مجال معرفي محدد. 

ثانیها: استیعاب مضامین الجال العرفي الراهنة استیعانا یمکن من 
إدراك مظاهر النجاح ومظاهر النقص عامة. 

الثها: الفهم الجيد للتراث الفكري المتوفر في هذا المجال المعرفي 
المحدد. 

رابعها: اتخاذ ما يلزم من الاحتياطات المنهجية لتجنب الوقوع في 
مزالق المقارنات الساذجة والأحكام غير المؤسسية. 

خامسها: استهداف تطوير البحث العلمي في مجال تخصوص. 
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مساءلة ال اث : الفهوی النهاجية المآلات 

كا أن للتوظيف درجاتء إلا أن أرقاها تتمثل في استثار أفكار 
وتصورات القدماء سواء في إقامة نظريات جديدة أو صياغة بعض 
الافتراضات أو وضع بعض البادی والقواعد أو استلهام حلول ملائمة 
للمشكلات المعرفية الراهنة. 

ان توظیف التراث العربي الاسلامی لیس هدفا في حَذٌ ذاتهء ولکنه 
طلب ضروري لتقدم العرفة البشریته وعل الذین یریدون خدمة هذا 
التراث أن يحسنوا توظيفه» ولا يتأتى لهم ذلك إلا بفهم الراد من التوظیف» 
ویاجرائه وفق شروطه. ولعل من دواعي الأمل انجاز بعض الاعمال فی 
بعض الجالات کالادب واللسانیات والفلسفة. آدرکت آهمية توظیف 
تراثنا الفكري العربي الاسلامي وأحسنت إجراءه"» ومن هنا نؤكد مع 
أستاذتنا الدكتورة منى أبو الفضل ضرورة تطوير «منهاجية ملائمة للتعامل 
مع مصادر تراثنا» باعتبارها خير ضبان لتأمين مسار الخطاب العري 
المعاصر" في هذا المضمارء فلا يقع في مزالق الإفراط والتفريط التي حمّت به 
على مدى العقدين الأخيرين» ويمكن الإشارة إلى بعض المفارقات التي 
#خضت عن ا لطاب العاصر نی هذا الضیار عل النحو التالی: ۱ 

أُولا: انه بخض النظر عن النطلقات والبواعث الكامنة آو الظاهرة 
للأطراف المعنية» وعلی الرغم من تکثیف وتنویع استراتیجیات الواجهة 


(۱) عز الدین البوشيخي, عن منهج توظیف التراث ضمن آعمال ندوة: نحو منهجية للتعامل مع 
التراث الاسلامي الغرب» معهد الدراسات الصطلحية الطبعة الاْول» ۰۲۰۰۰ ص ۲۹۵. 
(۲) منی آبو الفضل, تقدیم: (طلالة منهجية علل مصادر التراث الاسلامي في نصر عارف» ی 
مصادر التراث السياسي الاسلامي: دراسة في إشكالية التعميم قبل الاستقراء والتاصیل» العهد 
العالی للفکر الاسلامی» هبرندن ت فیرجینبا - الولایات التحدة الأمريکيق الطبعة الأولى؛ 

6ص ۳۹-4 ۰ 








مستقبل انا 


مع التراث من دعاة الحداثة والتجاوز وروّاد نقد العقل العربي ودعاة 
اللحاق الحضاريء فإن نتائج هذه الجهود قد أتت على مراد أهلهاء 
وصارت في جملتها إثراء لخطاب التراث في الفكر العربي المعاصرء خاصة إذا 
ما قارنا ذلك بالنقطة التى بدأ منها هذا الخطاب في مرحلة سابقة» وذلك 
رو قالش کولس وه ماب اراس سای تیان انیا 
خطاب نقل وتلق ی شقیه المدافع والناوی» وغلب علیه الطابع السُجالي 
وقلما ارتقى إلى مستوى الحوار» وغالبا ما وقف عند الحزئيات» في حين 
یتجه هذا اخطاب الیوم - بغض النظر عن المحتوى والتفصيل - إلى 
محاولات في التأصيل من منطلقات متباينة» و إلى تناولات على مستوى أكبر 
شمولاء ومحاولات لتقديم الجديد وإن تفاوتت هذه الجهود في الأصالة 
والجدية والعمق والاستقلال. كذلك نلاحظ بدايات متفاوتة في تجاوز 
دوائر الخطاب المغلق لتناول الرأي الآخر بالمناقشة والتفئيد والتعقيب 
تفکیگا للبنية النطقية والوضوعية إحافًا للفروع بمنابتهاء وتحريرًا للدوافع 
وربطها بدلالاتها الفكرية والإستراتيجية» اعتادًا لإطارها الحضاري في 
أبعاده المختلفة» ولا يخفى ما يتبع ذلك من آثار في تحقيق النقلة النوعية 
المنشودة في الساحة الحضارية فكرا وممارسة تمهيدا للرشد الفكري والعمل 
ولالیات الوار. ۱ 

انّا: تلاحظ زيادة الاستقطاب في خطاب التراث مع تصاعد حدة 
الواجهة احضاریت وقد صاحب ذلك انتقال ثقل هذه المواجهة إلى داخل 
صفوف الأمة بعد أن كانت تدور رحاها في الأطراف بدعم من جيوب 
مواقع الاستلاب الحضاري من جهة. ومن جهة أخرى صاحبها بوادر نقلة 
نوعية في وعي الأمة في اتجاه إعادة ترتيب الأولويات ورد الاعتبار لقضايا 


۱۳ 





إصلاح مناهج الفکر والتطویر وتوظیف الاصول العرفية في عملیات 


مساءلة ال اث : الفهوم» التهاجية الآلات 
التحصین والبناء لتأسيس مناعة الکیان الاجتماعي احضاري للامة وتأمین 
فاعلياته التارحية.. 

ی ان رز ی لیر ری زا ان تن 
تشره هذه العلاقة من متوالیات الأصالة والمعاصرة» والتفلید والتجدید» 
والتبعية والذاتية» والتمایز والت‌اهي واخصوصية والعالیة» وباختصار کل 
ما یتعلق باموية احضارية تحدیدا 2 منشأ ومآلاء بقاء وفنای وجهة واتجامًا. 
هذا الجدل هو الذي يغلب على الساحة الفكرية العربية المعاصرة وهو الذي 
يعطي الخطاب العربي الحديث كثيرًا من الملامح التي توثق تواصله واتصاله 
من حیث لا يدري آصحابه» مع أصوله التاريخية في مهد تشكل الكيان 
الاجتماعي الحضاري الذي ولد مع انبعاث إخراج عرب شبه الخزيرة 
العربية كنواة لخير أمة أخرجت للناسء أمة وسطًا بين أمم العالمين حملت 
الرسالة العلمية أمانة» وكلفت الشهادة بالحق وظيفة حضارية. 

إن التحيز الحضاري المطلوب في الباحث في التراث هو شرط للاستشراف 
العلمي» وهو الذي ليس بالغريب» وهو الذي يحفز الخيال المبدع الذي 
يتجاوز التلقي إلى سبر الغور والقراءة لما بين السطور ووضع النقاط على 
الحروف عند تحرير المعاني واستخلاص الدلالات من الالفاظ وعل 
الجملة فإن التحيز الحضاري هو كذلك مناط الاستشراف العلمي في حقل 
البحوث الحضارية» وهو الذي يثري عمليات التفكيك وإعادة التركيب 
التي لا غنى عنها عند التعامل مع النص - أي نص كان - وبوجه الخصوص 
عندما يكون التعامل مع نصوص التراث. 

إن نمضة أي أمة من الأمم موقوفة على مدى قدرها على تطوير 
المنهاجية معرفية» تحدد لما مسالك التعامل مع مثالياتها وعقائذها وموروثها 


ماج سس 10 


۲۳ 











و 
مستقبل التراث 


وواقعها ومجمل ما يحيط بها من أفكار وأحداث ومتغيرات» وتمكنها من 
الوصول إلى الحقيقة في مظانها ومتوقعات وجودهاء بحيث تسلك كل 
سبيل يوصلها إلى أي مفردة تسهم في إجلاء الحقيقة» ومن ثم حسن معرفة 
الواقع دون) إغفال أو تجاهل لكثير أو قليل من مكونات الظاهرة موضع 
البحث والتحقيق والدراسة» من غير تعجل أو تسرع في التعميم» قبل 
استكمال البحث والتنقيب عن كل ما له علاقة بالموضوع سواء بصورة 
مباشرة آو غبر مباشرة» لتکون الاحکام والتقویمات والتعمییات مبنية علل 
آسس معرفية سلیمة تعکس وافع الظاهرة ومفرداتها بغیر حیز یفرض 
رغبات الذات علی الوضوع. ویجعل الواقع صورة لا تبتغیه الذات» فیری 


7 


الا ا او ل غا ااه ا و 
فينقلب العلم إلى شاعرية حاكة بالفاظ وعبارات ذات صبغة أكاديمية تخفي 
صورة خيالية للواقع» وجوده في ذهن الباحث أكثر من وجوده على صفحة 
الواقع الحقيقية. وهنا ندخل في إطار أحد الجهلين - اللذين تحدث عنهما 
إمام الحرمين أبو العالي ال حويني في کتابه «الورقات نی آصول الفقه» - آو 
کلیه| معا. 

باب المساءلة التراثية يجب ألا پتخذ مدخلا للقدح آو الدح للهجاء أو 
الفخرء بل هو عملية منهجية تستحق الدرس والبحث والفحص على وفق 


۱ ید 2000 ا همست ا 
موازین منضبطة»تجدد ولا تبدد» توظف ولا جمّد. تشغل وتفعل ولا مجتر 


أو تردٌّد» المساءلة الحقيقية لا بد أن تكون إحيائية تجديدية بحق. 


4 a د‎ 
۳ 3 0 








الترات : ضبط المصطاح وبتاء المفهوم 


3 ق | 1 مبان“ 


مقدمة (في الأسئلة) 


0 س_ 


4 


2 


E A EEE EE 
في المفهوم» قد يكون مرجعه الاختزال» أو التشويش.‎ 

وهذا الذي يبدو صحيمٌ تمامًاء فالاضطراب والخلل - کا سيكشف 
هذا البحث - حاضرانٍ حضورًا ينعكس سلبًا على وَعْينا نحن ب «الثّراث) 
أولاء وعلى الطرائق التي نسلكها للعمل فيه ثانياء ومن نّم على التوظيف 
الحقيقي له» سواء في الدرس المعرني الخالص» أو في المشروع النهضوي 
ثالثا. والشواهد على هذا الذي نقول عدیدة؛ آوفا اخلط بین القدّس 
والبشري» فالنص (القرآن و الحديث) ليس الت (الذي أنتتجه عقل الإنسان). 
وليس هذا بالخلط اليّن أو اللفظي؛ بل إن له آگازه MEO‏ 
التراث» وفي منهج التعامل معه. 

ثم نا مازلنا حتی الیوم مترددین في تحدید مُوية هذا التراث: هل هو 





۱۳۵ 


مستقبل التراث 


وواقعها وجمل ما حبط مها من آفکار وآحداث ومتغیرات وتمكنها من 
الوصول إلى الحقيقة في مظانبا ومتوفعات وجودها» بحیث تسلك کل 
سبيل يوصلها إلى أي مفردة تسهم في إجلاء الحقيقة» ومن ثم حسن معرفة 
الواقع دون) إغفال أو تجاهل لكثير أو قليل من مكونات الظاهرة موضع 
البحث والتحقيق والدراسة» من غير تعجل أو تسرع في التعميم» قبل 
استكمال البحث والتنقیب عن کل ما له علاقة بالوضوع سواء بصورة 
مباشرة أو غير مباشرة» لتکون الاحکام والتقوییات والتعمییات مبنية غلل 
آسس معرفية سلیمة تعکس واقع الظاهرة ومفرداتها بغیر تحیز یفرض 
لا اس ل ال ی و 
الباحث واقعًا خلقه لنفسه استجابة لرغباته وآفکاره السبقة ول ات 
فينقلب العلم إلى شاعرية حاكة بألفاظ وعبارات ذات صبغة أكاديمية تخفي 
صورة خيالية للواقع» وجوده في ذهن الباحث أكثر من وجوده على صفحة 
الواقع الحقيقية. وهنا ندخل في إطار أحد الجهلين - اللذين تحدث عنههما 
إمام الحرمين أبو المعالي الْجُوَيني في كتابه «الورقات في أصول الفقه» - 
كلم يع 

باب المساءلة التراثية يجب أل يُتخذ مدخلا للقدح آو الدح للهجاء أو 
الفخر» بل هو عملية منهجية تستحق الدرس والبحث والفحص على وفق 
موازين منضبطة دد ولا تبدد» توظف ولا تجمّد تشغل وتفعل ولا تج 
أو تردّد» المساءلة الحقيقية لا بد أن تكون إحيائية تجديدية بحق. 





الثراث : ضبط المصطلح وبناء المصهوم 


۳ ف ۱ / 2 یات“ 


مقدمة (في الأسئلة) 

قد يبدو في الحديث عن ضَبْطِ المصطلح وبناء المفهوم أن ج اضطرابًا في 
هذا الصطلح (لنرات) عل لرغم من شیوعه بين التّخبة أو العامة وفي 
قاعات الدرسء أو عبر وسائل الإعلام على حَدٌ سواء. كما يبدو أنَ نّم خللا 
في المفهوم» قد یکون مرجعه الاختزال آو التشویش. 

وهذا الذي يبدو صحيحٌ تمامّاء فالاضطراب والخلل - کیا سیکشف 
هذا البحث - حاضرانٍ حضورا ینعکس سلبّا علی وَعینا نحن ب «التراث) 
أولاء وعلى الطرائق التي نسلكها للعمل فیه ثانیاه ومن کم على التُوظيف 
الحقيقي له سواء في الدرس المعرني الخالصء أو في المشروع النهضوي 
الئا. والشواهد عل :هذا الذي تقول عديدة؛ أوها الخلط بين المقدّمن 
والبشري» فالتص (القرآن والحديث) ليس النّصّ (الذي أنتجه عقل الإنسان). 
وليس هذا بالخلط الهيّن أو اللفظيء بل إِنَّ له آثارّه الخطيرة في التّظر إلى 
لا وق منهج التعامل معه. 


ثم نا مازلنا حتى اليوم متردّدین في تحديد هُوية هذا التراث: هل هو 


۱۳۵ 


مستقبل الا 





جربي آم اسلامي: مهو عربي اسلامي مقا؟ بل نا نجاوز ذلكه فبخلط 
بين الأزمنة» وتُسقط الماضي على الحاضرء فينشبٌ بعضّنا رات الوجود في 
بلد (قطري) إلى ذلك البلدء ولا مسوغ لذلك سوى وجوده فيها! وإذا ما 
ا ا ات (اللغة) ثار السوؤال: هل التراث 
العربي هو المكتوب بالعربية فحشب» أم يُمكن أن نُذُخل فيه ذلك المكتوب 
اف ار ر ا ف ی اتر سن العريي» وان 
خرج من دائرتي اللغة والحرف. 

دخلنا في القرن الخامس عشر افجري ولا نزال نختلف في الحدود 
التاريخية لهذا الثَرَاتْ: هل نقف به قبل عصر الطباعة» أم نمتدٌ به إلى للحظتنا 
الحاضرة؟ وأخيرًا وليس آخرًا: هل الثَّاتْ هو المخطوطاتء أم محتواهاء أم 
شيء آخر؟ 

وان E Oe‏ ويطك ارات 
تاج إلى ضبط وإ مفهومه حتاج إلى إعادة بناءء وذلك حتى يستقيم مر 
الكّظر إليه والتعامل معهء وحتى تكن الإفادة منه» وتوظيفه؛ ليكون تراثا 
ENE‏ 

ل ا ل ا OSI‏ 
«تراث) » بعد آکدر من قرن من رانك دالعله ونی.ظل العند الکبیر من 
الحيتات والمؤسسات المتتخصّصة؛ العربية والإقليمية والدولية التي تعمل فيه؛ 
ومن أجله» وعل الرغم من الدّراسات والبحوث التي شغلت به: فتحدئت 
عن مفهومه وعن علاقتنا بهء وعن نجدیده: وعن کیف نتم به... اٍلخ. 





الراث : بط الصطلح وبناء الفهوم 
مین 
صخب الصطلحات (بناء الوعی) 

تعج حیاتنا الثقافية الیوم بالصطلحات. ولا شك آن استقامة هذه 
الحياة تستلزم ضبط هذه الصطلحات وبناء مفاهيمها. الضبط ضرورة حتی 
لا تتدافع الرؤى» والبناء - أيضًا - ضرورة حتى لا تختلط البنی» فيقع 
العجز عن الفهم» والتقصير في العمل. 
هذا الأمر» وذلك حتى يمكن بناء الوعي به» والوعي - بداهة e‏ 
لازمة للا س تأسیس الفاهیم من نأحية» ولصياغة المنهج؛ م: منهج العمل 
من احية آخری. 

والفكر تحديدًا إشكالية تحتاج إلى نظر عقلي عميق» وتزداد حِدَّةٌ هذه 
الإشكالية عندما تشتد تشايكانا مع الاضي واحاضر» الماضي بحمولاته 
رب ان ُضفي عليها عد الزمن خصوصي؛ اضر فشا شبد 
التعقيد التي تمس ی حيأة الناس ومع معيشتهم ومستقبل أيامهم. 

ولیس کالتراث؛ تراثِ الفکر نموذجٌا تتمثل فیه هذه الاشکالیةه فعل 
الرغم من ماهيته التاريخية فإن له حضوره المؤثر» وبخاصة لدی الأمم 
العريقة التي تملك رصیا «ترائیّ» ضخً. 

ومن الغريب أن تبرز بين الفينة والأخرى دعاوى للقطيعة مع التراث» 
لكنها - على كل حال - دعاوى مفهومة أو بالأحرى واردة في ظل السقوط 
نی هوّة العجز الحضاريء على أن المفارقة المستفزة أن تصدر هذه الدعاوى 
عن النخبة» التى يفترض أنها تملك الوعي بحقائق التاريخ والجحغرافيا 


۱۳۷ 





مستقبل الراك 


ولان ارات کائن تاريخي فان أصحابه يتغرّبون عنه» آو پتغرب عنهم» 
لیس بوصفه مفهومٌا فحسب. ولکن في التجلیّات اللغوية طذا الفهوم 
سواء منها التجلیات الرئيسة مثل لفظ «تراث» نفسه آو الالفاظ الفرعية 
التي تندرج تحت هذا اللفظ وتدور في فلكه. 

إن اغتراب الناس عن تراثهم يلحقه بالضرورة اغترايّهم عن مصطلحات 
هذا الات ومن مظاهر هذا الاغتراب اتساع إهاب اللفظ ليحتوي داخله 
عددًا من المفاهيم لا ولا يقف الأمر عند فضفضة الثياب اللغوية 
(الألفاظ) بل يتجاوزها إلى اختزال مضامين هذه الألفاظ وابتسارهاء مما 
يعني اختفاء بعض المفاهيم أو غياهاء ومن ثَمَّ عدم الالتفات إليهاء سواء 
من جهة الوعي» أو من جهة التوظيف. 

هکذا پرتفع صخب الصطلحات وتشتدٌ الحاجة إلى كدر من ادو 
پسمح آولا بالکشف عن العلائق ى الني تجمعها والمساحات التي نلتقي فيها 
والحدود التي تفرّق بينهاء ما يعني التمییز بینهاه وتعین ین ثانیا عل التفاذ لل 
مفاهيمها وتفكيكهاء ما يعني استبطانها وادراك آبعادها. 

' وعلى الرغم من آن الا هو الاشكالية الکبری في حياتنا الثقافية 
والأدبية والنقدية والعلميةء وان ششت احضارية فان ما کتب عن مفهومه 
وحذوده قليل جدا» ولا تکاد تجده إلا في ثنايا بحثء. أو حواشيه» ويعود 
ذلك إلى أن اللفظ / المصطلح شاع كثيرّاء حتی غام حتی علی التخصص 
بله الثقف العام. 

وهذا البحث يحاول أن يقارب مصطلح التراث» ويرسم خارطة له 
فيها تضاريس المفهوم؛ ليفرغ للتلبث عند مفهوم ارات الفكري تحديدًا. 

ونقطة البداية في هاته الغاية التي نريد دا من اللغةه يت العاسيمن 
الذي لا مفر منه. 








الأراث : ضَبْط المصطلح وبناء المفهوم 
”م 
التأسيس اللغوي (المعاني المعجمية) 

يتتمي لفظ ١‏ جا ی ی و 
في قلب الواو تاء مبحثٌ صَرْني لا شأن لنا به. والثّراثْ كالارث والورث 
والوراث والاراث بمعنی واحد في اللغت وعرّف ابن فارس الورث بعد أن 
قال: هو کلمة واحدة (آي معنی واحد): آن یکون الشیء لقوم ثم يصيرٌ 

7 ری ا و 
ل آخرین بنسّب آو سَبّب» واستشهد بقول عمرو بن کلئوم: 

ورثناهنٌ عن آباء صذق وئورثها|ذا متنا بنینا 

وني سياق تعليقه على الإرث قال الكفوي: هو الیراث والاأصل 

3 5 2 4 سم ۶ ع 
والامر القديم توارثه الاخر عن الأول» والبقية من الثىء”". ود 
الفيروزابادي أن كل مَن حصل له شيء من غير تعب يقال فيه: قد ورث 
كذا. ويقال: ورئت من فلان عنَّاء أي استفدت منه. والوراثة الحقيقية: أن 
حصل للانسان شیء لا یکون علیه فیه تیعةٌ ولا علیه حاسبة". 

وفي القرآن الکریم جاء الفعل «ورث): قوربث سلیمین داودد که التمل 
٦‏ و «أورث» : # وَورنن بن اسرویل تب 4 غافر ۵۳ و لنرث) : 
# إا ن رٹ الأَر ص وَمَنَ عَلَيَا © مريم 24١‏ وانورث؟ : # تلا له ی 
ور من عبَادنّا * مریم ۳ و«یرث): # فهټ لی وا وا رين 
ور ین ال عقوت مریم ۰۵ . 


(۱) معجم مقاییس اللغة ۰۱۰۵/5 
(۲) الکلیات ۷۸. 


(۳) بصاثر ذوي التمییز ۵/ ۰۱۹6 


مستقبل الا 


كما جاء اسم الفاعل «الوارث»: ‏ وت خر لورت 4 الأنبياء 84 
وامبراث»: ۶ وله یرٹ السمو ت رارض ) آل عمران ۰۱۸۰ واسعدید ۰۱۱ 

آما لفظ «تراث» تحدیذا؛ فقد جاء مرة واحدة ی فوله تعالی: 
« وتا ڪور الترّات کل لَّمَّا 4 الفجر .١9‏ 

وق احدیث الشریف تردّد من #ورث» صیغ مختلفة: «العلماء ورثة 
الأثبیاء» و «نحن معاشر الانبیاء لا نورث. ما ترکناه صدفة» و «اللهم 
متعني بسمعي وبصري واجعله] الوارث مني). 

ويمكن لنا أن نلاحظ على كلام اللغویین في الادة آو امحذر «ورث» آنه 
على الرغم من النص على آن ها معنی واحدّا يمكن أن نكثفه في: الانتقال» 
وهو ما عير عنه ابن فارس بالصيرورة عندما قال: أن يكون الثيء ء لقوم» 
ثم يصير إلى آخرين. . والصیرورة هذه هي عین الانتقال. ومتعلّق الانتقال 
هو شيء) 000 سابق ب ولاحق (وارث أو قورت ومن هذا 

- الأصل. 

- القدم. 

- البقية من الشىء. 

- الإفادة. 

وهي معانٍ تحوم حول معنى الانتقال ومتعاقه أو متعلقاته والظلال 
انتي تحیط بذلك» فالتات أو الإرث. ا مراعاة لارتباطه بالمتقدم» 
وكونه قديًا وبقية شیء مفهوم وظاهی ومعنى الإفادة كذلك. 





وقد لاحظ الراغب أن الوراثة تقال لكل مَن حصل له شيء من غير 


۰ تعب کیا لاحظ اختلافها عن غیرها من صور انتقال الشیء من مثل الشر اء 


مثلا بأنها تکون من غیر عقد آو ما مجري مجراه"» ولذلك فان الورائة - كا 
یقول الكفوي - هي آقوی لفظ مستعمل في التمليك والاستحقاق من 
حیث نا لا تعقب بفسخ ولا استرجاع ولا تبطل بردّة ولا إسقاط". 

آما السیاقات القرآنية واديية فان علینا آن نتوقفت فیها عند متعلّنات 
الانتقال: المال» والنبوة» والأرض. والجنة» والعلم. فهذه الأشیاء هي التراث 
آو البراث. وأقرب هذه المتعلقات في ما نحن بصدده هو المعنى الأخير 
(العلم). 

على أن الهم هو آن نت إلى أن هذه الصيغ المستخدمة جميعًا كانت 
وسائط» آعني آن متعلقاتها كانت هي المقصودة باستثناء (تراث) ) فقد حاء 
وحده اس عل ما مخلفه الیت لاهله. 

آما لفظ «میراث» نفي آل عمران (الاية ۱۸۰) فقد جاء کالصیغ الأخری 
بمعناه اللغوي الأساس» وکان متعلْقا بالسیاوات والارض. 

نخلص من ذلك إلى ما يل: 

- لايد ولا اختيار للإنسان في انتقال الثّراث إليه» فهو يسكنه بغير طلب 

- انتقال الثّراث بالنظر إلى مصدره يعنى الاستمرارية» استمرار الماضى 


)١(‏ المفردات - ورث. 
(؟) الكليات 445. 


۱۳۱ 














مستقبل التراث 





سس هس هس سس سا سا اه لها سم سس 


في الخاضر من جهة» وبالنظر إلى حضوره يعني التواصل؛ تواصل الحاضر 
مع الاضي من جهة. 

- حضور الا في اللاحق داخلْ في نسیجه لا یملك أَنْ تخل عنهه 
ولا يمكن لغيره أن ينزعه منه. 

اس 
من الماضي إلى الحاضر (المفهوم المصطلحي) 

شأن اللغة التطور في ألفاظها وَمعانيها وتراكيبهاء وأكثر ما يكون 
التطور في المعاني» ذلك أن المعاني هي تجليات الحياة التي لا تتوقف عن 
الحركة» يتولّد بعضها من بعضء على أنَّ نوعًا من هذه المعاني هو ره 
الصطلحي» ثعبا به بعض الألفاظ التي تحاول جماعة ما أن تختزل به معنى 
مركا (مفهومًا)» وهذا ما حدث مع لفظ «تراث» تحديدًا من أسرة الجذر 
اللغوي «ورث» فهذا اللفظ الذي ظل محاصّرٌ SS‏ 
قروا عديدة» قد تخل عنها أو كاد لَِحَمّلَ معنى مصطلحيا جديذا هو كل 
ما انتقل إلينا من العصور السابقة الطويلة سواء كان نتاج فكر (علم وأدب 
وثقافة) أو يد (أثر) أو لسان (أغانء حگم وأمثال وأقوال) أو كان مرتبطًا 
بيجسد (حركة ونحوها). 

تكرّست هذه المعاني الجديدة لِلّفظ مع النقلة الواسعة للحياة وا حضارة 
الحديثة التي اختلفت اختلافًا كلّياء في أدواتها وأنماطهاء وقبل ذلك كله في 
مصدرهاء فهي حضارة (غربية) ترافقت مع مَدّ فكري وسيامي وعسكري 
واستع‌اري» وسعت لالتهام الحضارات الأخرى ومقدّراتها وإرثها بمختلف 
صنوفه و آشکاله. 





هه ری هد سوه مج 


۱۳۲ 





الراث :بط الصطلح وبناء اهوم 

و آن هشال ماع زو ابش قالش اتف 
العرب لدیهم تراث وكا الأمم الأخرى لديا تراث» ون اختلفت طبيعة 
کل لكن الأهم من الطبيعة في سياق هذا البحث هو طبیعة العلاقة مع هذا 
الات فالغرب عرف اتجاه البوصلة الصحيح فعاد إلى لیات ترا 
وتراث غيره وأفاد منه. وبنى على الجزء النافع منه» وعزف عن الجزء المعطّل» 
وجعل منه جزءًا من التاريخ» فامتلك الدورة الحضارية الجديدة» وكانت 
عودته هذه وعملية البناء التي قام بها عملية سَلِسة عاقلة. 

أما العرب والمسلمون فقد اختلف الأمر معهم اختلاقًا بَينَا بحكم 
القطيعة المبكرة مع تراثهم» وحالة السبات الحضاري التي دخلوا فيها منذ 
قرون» ثم الظروفي؛ ظروف الفجوة الحضارية الواسعة التي فصلتهم عن 
الحياة الجديدة بمختلف مکوناتها؛ والتي عَمْقَها تعمیقّا عن قصد الد 
الجديد المتمثل في آصحاب الدورة احضارية اد (الغرب). وسیطرت 
مشاعر الاحباط والیأس واهتزاز الثقة والانبهار والعجز والاحساس 
باللاجدوی. وما یعنینا من ذلك كله هو أن اللفظ «تراث» ما عاد مقتصرًا 
على مفهومه أو مفاهيمه المجرّدة التي أشرنا إليها فحسبء وإنا عبّى أيضًا 
بظلال عاطفية وشحنات وجدانية» منها الحنين إلى الماضي والهروب إليه 
والاحتاء به» وكان يمكن أن يكون ذلك كل شاف | وسطلفا الدورة 
حضارية تبدأ من جدید» ولکن افتقاد «الفعل» ضبّع ذلك الأمل. 

RE E a‏ للفرب او 
اعدا ی e NEE O E aa‏ 
ویترتب على ذلك ما يترتب. 











مستقبل الا 
سا چ س 
بين المقدّس والبشري (ثنائية التفسير والمساءلة) 

ليس الأمر على ما تقدم فحسب في مفهوم التراث لنا وللاخره بل 
يتجاوزه إلى ما هو أخطرء ذلك أنه يؤدي إلى تحديد الموقف من التراث 
ونعني هنا الخلط بين المقدّس والبشري فالات على الرغم من خطره في 
بناء أي حضارة جديدة؛ هو نتاج بشري ليس على سويّة واحدةء کیا آن 
الظروف التي تحيط به وبأهله ذات تأثير كبير» ومن هذه الظروف ال جو العام 
الذي نشا فيه من ناحية» ونعني الدين تحديداء وموقف أهله من هذا الدين. 

إن الغرب مثلًا تخلّص تمامًا أو كاد من الجذر الديني إن صح التعبير» 
وانطلق بعيدًا عنه» حقّق قطيعة تامة معه» فیا عاد له حضورٌ في حياته 
وحضارته» لقد مات الاله وَصّب الائسان الغربي نفسه مکانه. آما العرب 
والسلمون فان ترائهم کل نشأ في حضن الدين» والعارف التي بر 
سواء كانت إنسانية» أو طبيعية» قد استندت إليه» ثم إن هذا الدين ما زال 
حَيا في العقول والنفوس. ولما كان النتاج العلمي جميعًا مرتبطا به» ومنطلقا 
من رژیته لعا فقد حدث نوع من التشابك بين المقدّس والبشري» 
واکتسب الراث عند كثيرين قداسة لاا تصحٌ إلا للدين. وعلی الرغم من ان 
كثيرين أيضًا لم يجدوا حرجًا ني أن يجعلوا النصوص الدينية (القرآن والشنّه 
الصحیحة) جزء! من اللراث سواء سووا بین التص. الذيتي والتص 
البشريء آو لا» فان من اخطاً - في رأينا - اخلط؛ لسبب جوهري هو آن 
لص البشري محل مساءلة» والقّص الديني محل تفسيره وهما نقيضات. 

جادل بعضهم بأن عدم إدخال النَّص الديني في الا نیا هو متابعة 
لصطلحات الخرین وانسیاق وراء آفکارهم ورژاهم فهم الذين يضعون 





۱۳ 





2 7 
الآراث : ضَبّط المصطلح وبناء الفهو 


الحدود» لكن المسألة في تقدیرنا تتجاوز التابعة والانسیاق إذ إنها داخلة في 
يُنى المفاهيم ونسيجها الداخليء والتوحيدٌ بين مفهومي النّصين يعني 
بالضرورة آن نسائل النّص الديني, آو آن نقدّس الّص البشري» و کلا الأمرین 
لا يصح في الرؤية العربية الإسلامية. وبالمناسبة فان ال خر لا مشكلة لدیه 
في المساءلة؛ مساءلةٍ النّص الديني؛ لأنه خرج من آشره في ما یری» وما عاد 
لدیه مقدس» وإذا كان الال كذلك مع المقدس فإن من البدهي أن لا قداسة 
مع البشري. 
مس 


عربي 7 رت افویة) 


(الثّاث) فإنه لا يصح أن ننظر إلى العروبة والاسلام الاو يي 
ل EC‏ 
أصلا. إن النظر الصحيح إلى هذين الأمرين يقوم على أنهم| «ثنائية انسجام) 
لا «ثنائية تنافره وبخاصة |ذا ما وضعنا في السبان آن العروبة لغةّ لا 
عرق وآن الاسلام لیس دینا فحسب. وانا هو فکر» ولسنا بحاجة إلى أن 
نذكر بأن «اللغة» انعكاسٌ للفكرء والفکر بدوره هو رژية للعالم فهبا 
(اللخقه والفکر / الذین) شيءَ واحد» أحدهها (الفکر) داخل الرآس 
والآخر (اللغة) عل اللسان وما الثاني إلا التجلى للآخر في صورة حروف 
ليس الحديث إذن عن غير العرب أو غير المسلمين ودورهم في الحضارة 
العربية الإسلامية ذا بال» فنحن في سياق الحديث عن نتاج العقل الانساني 


۱۳۵ 





مستقبل التراث 


لسنا آمام آعراق وائیّات وأجناس بشرية» وانما نحن آمام رژية موحدة 
للعالم» آنتجت حضارة ذات صبغة لا علاقة ها بانس (العرق) کما لا علاقة 
لما باللسان (اللغة) منفردّاء ولا بالدين (الإسلام) بل بالفكر أو الرؤية التي 
صدرت عنها. وهذا يعني آن التراث العربي الإسلامي هو عربي إسلامي 
معًا؛ عربي نسبة إلى اللغة التي كانت الوعاء» وإسلامي نسبة إلى الفكر الذي 
كان الرؤية» ولا علينا بعد ذلك إن كانت رؤية دين. ۱ 


0 
اللغة أم احرف (الحدود الوهمية) 
لا الا اسورد قن اللعة لمق N‏ عفن الراك 
الذي وصل إلينا ليس مكتوبًا مها. اللغة - ىا نعلم - صوت مسموع» آو 
حرف مكتوبء ومعنَّى بإزاء هذا الصوت أو الحرف. فإذا ما انفکت عروة 
هذا الارتباط لم يعد الصوت أو الحرف لغةء كا آنه إذا ما افتقد المعنى 
الصوت أو الحرف الذي يحمله لم يعد لغة» بالقدر نفسه. 


إن لدينا رصيدًا لا بأس به من المعرفة التاريخية مكتوبٌ بالحرف العربيء 
فقد جذب ارف العربي بحمولته الدينية واحضارية عددا کبیرا من الشعوب 
التي أسلمت» فصیّت فیه لغاتها» من مثل الفرس والترك والکرد إضافة إلى 
لغات افريقية کثبرة تزید ی بعض التقدیرات علی العشرین» منها: اللجاشية 
والسواحلية واموسا والفولانية والولوف والاندنح والسونخاي والتاشقية 
وقد أسفر العناق بين هذه اللغات والحرف العربي عن تراث عرف ب«العجمي). 
وهو تراث غني لاأ يقتصر على الموضوعات الدينية» من: تصوف وفقه وعقيدة 
وغيرهاء بل يتجاوزها إلى التاريخ والوثائق والشعر والأدب واللغة وغير 


۱۳۹ 





التراث : بط الصطلح وبناء الفهو 


والأفارقة من ناحية» وعلى قابلية استثار هذا المخزون التاريخى الحضاري 


المشترك في الحاضر والمستقبل. إنه رصيد مسي تمامًاء ولا شك أنه «تراث» 


عری اسلامی» سواء نظرنا الیه من جهة الوعاء الذي صب فيه (السرف 
العربي) أو نظرنا إليه من جهة موضوعانه". 


ی 
التراث والزمن (الحدود التاريخية) 


علاقة التراث بالزمن علاقة قوية» فلا يصبح الشيء ترانًا لا (ذا مضی 
عليه زمن» الا إذن كائن تاريخي» ولكن أين فو د الزمني الفاصل 
الذي تتحول بعده العرفة أو الإبداع إلى تراث؟ 

E نوقلق لذ تسق للع :وهو‎ O 
يقوم على آساس آن الا پرتبط بالید» بخط الید» وغیر الأراك یرتبط‎ 
با حرف الذي تكتبه الآلة» وهو في تقديرنا - تصور ساذجء إذ إن الشكل‎ 
(المخطوط / المطبوع) أو الأداة (اليد / المطبعة) ليس مسوعًا للحكم على‎ 
الشىء بأنه «تراث»؛ إن ما يؤسس لتراثية الشيء إن) هو تاريخيته» أي مضي‎ 
ن عليه» وإن) كان ذلك لأن هذا البعد بعد الزمن» ضرورة؛ لأنه مله‎ 
بمخزون مختلف تمامًا بحكم تاريخيته وظروفه؛ مختلفي في الرؤية» وفي‎ 
- الوضوع» وی التفصیلات» و العاحت وفي الغرض» ثم انه ضرورة‎ 


)۱( انظر هذه القضية: تراث مخطوطات اللغات الإفريقية بالحرف العري» حریر وتقدیم حلمي 





۳۳۷ 











مستظبل الرّاث 


كذلك - لأنه يجعل بينك وبين ذلك القادم أو المنقول إليك مدى أو مسافةء 
تمكنك من رؤيته من بعيد» فترى فيه ببصرك وبصيرتك مالم يتأت لمن عاشه 
وعايشه أن يراه؛ لأنه لم يكن تراثا في حينه» واعتادًا على هذا البصر 
والبصيرة يمكن توظيفه والإفادة منه بصورة مغايرة لتلك التي تم فيها 
توظيفه والإفادة منه. 

إن الاعتداد بالشكل أو الأداة يصح من جهة واحدة فالتراث قد 
یکون مخطوطًا وقد يكون مطبوعًاء قد يكون صورة الخط والحرف 
الطباعي» والصورة ليست سوى أوعية» تحتاج إلى ثقافة إجرائية خاصة 
للتعامل معهاء فالمخطوطات تحتاج إلى ثقافة خاصة» من جهتين: جهة 
خصوصية المعرفة التي عَتَّقَها الزمن فجعل منها ترانّاء وجهة خصوصية 
الوعاء الذي احتواهاء الجهة الأولى جوهرية» والجهة الثانية عرضية» لا 
تستقل» وعارضة لا تستمر» بل تتغير بتغير أدوات كل زمن ومواده 
ووسائله» وأنت مع الجوهر في مواجهة الثّراث ذاته» في مواجهة رژاه 
وقضاياه وإشكالياته وتوظيفاتها» وأنت مع العارض أمام المفاتيح التي 
تدخلك عا الجوهرء فلا يضيرك منها شيء» وما عليك إلا أن تحسن 
استخدامهاء فهي وسيلة لا غاية. 

لیس متاك ٍذن ح (زمني) فاصل یصبح الشیء نک ناخ ان سالك 
تراكم زمني بسيط أو مركب (قصير أو طويل) يُنضج الشيء ء على نار هادئة 
مين ند لد كوو لئس اب لاه الا E E‏ 
يتطلب القدرة على التعامل معه. 


معد مع ararat cnet‏ وی مدا اس 


۱۳۸ 





الات : صبّط الصطلح وبناءالفهوم 
رات 
الراث والاهية (البنية الداخلية) 
وجريًا على سنن الثنائيات التي يثيرها هذا البحث ثمة ثنائية يتضمنها 
سوال: هل الثّراث هو المخطوط (الوعاء) أم هو المحتوى (التص)؟ وهي 
ثنائية غير حاكمة لا تلفي احتمالا آو احتمالات آخری» فقد يكون التراث 
ی( وی ان ارو یه 


هي ثنائية قد بری فیها البعض نوعا من السفسطة» لکن التفکيك والتحلیل» 
ونحن بصدد الضبط الصطلحي والفهومي ضرورة. 

إن تحليل هذا الذي ورثناه من الماضي» والذي تَحسّد في المخطوطات» 
يجعلنا نقف على عناصر أساسية» هي : 

آولا : الكيان المادي» أو الجسدء أو الحامل» وهو أول هذه العناصر 
وأقرها مناء نراه بالعين» ويتساوى الجميع في الإدراك الأوَّلي لتراثيته» فهو 

شىء بسبط مرئي: إنه العنصر المحسوس الذي يوازي ماما الآثار المادية من 
سان ومساجد ومحاريب وصور ومسكوكات وغيرها. وعلى الرغم من أن 
هذه الأخيرة قد تحمل كتابات فإنها لا تجاوز کونبا معلوماتِ. آو تواریخ 


آو آساء قد یمکن من خلال ترکیبها آن تشکل معرفة ماء لکنها لا تصل 
إلى حد أن تکون فکرّا» وهو ما یمیز الخطوط الوعاء فهو حامل نا کان 
لیْصَب فيه الفكر. على أن حمولته الفكرية لا تعنى إلغاء كينونته الأثرية» التی 


قد توازي في أحيان كثيرة قيمة الأثر المادي» وذلك ما يتمثل في المخطوطات 
الا غ اال یا کانت مقاییشه شاي عاب خالصة آو 


تاریخی» کما یتمثل فی المخطوطات التاريخية» أعنى المرتبطة بأشخاص أو 


١789 





و 


أحداث تاريخية... إلخء ومنها مثلا: الخطوطات الأصول» التي خطّها 
أصحابها بأقلامهم» أو المخطوطات التي عليها توقيعات المشاهير من الملوك 
والأمراء والقُواد والعلماء وغيرهم. وهذه العناصر وغيرها هي التي تُدُرس 
اليوم في الغرب في إطار ما يسمى ب«الكوديكولوجيا» أو علم المخطوطات. 

ان : الص آو العرفة الاساس الذي کان الخطوط / الوعاء من 
أجلهاء وهو المعرفة أو العلم الذي نتج عن فکر الانسان یا کانت طبیعته 
آو غرضه وهو الذي یتوجه الاهتام لیه وینشغل الناس به» وإليه تنصرف 
کلمة تراث وکانه العنی آو الفهوم القريب لما. 

ثالثًا : حیط التص أو بيثنه» وأعني ما يطلق عليه في إطار علم 
الخطوطات «الکودیکولو جیا) : حوارج التصء آي کل ما عدا النّص 
ا ا ن ف ات سس اه هن یط و 
وتصحیحه والتعلیق علیه. أو من جهة توثيقه زمانًا ومكاناء تأليمًا ونسسًا 
Ns‏ .. إلخ» ارجا وه یتاکن ترا 
وساعًا. . وهي جهات قد تتداخل فتجتمع؛ وقد تتنافر فتستقل» > لکن 
فنا را زیر سا سر ۰ ومادام النّص معرفة» 
فهي إذن تعكس جزءا من الصورة الشاملة للمعرفة العلمیق » فكأنها تاريخ 
للمعرفة في ذاتهاء وللمعرفة في علاقتها بالإنسان» في مرحلة تاريخية 
شاد سای اما 





رابعًا او ا أو طرائق التفكير التي صدر عنها التصء وهذا 
العنصر هو آخطر عناصر الا واکثرها تأثير را ذلك آنه یمثل البنية 
العميقة غذا الا والوصول إليها يسلّم إلى الخلايا اة التي أنتجت 
الفكر وبتّت الحضارة. 








الات : صَبْط المصطلح وبناء المفهوم 
ولا يغيب أن هذه العناصر الأربعة نسيجٌ واحد» وأن كل عنصر يأخذ 
برقاب العناصر الأخری؛ فيؤثر فيها ویتأثر مها وان الوعي بهذه ال 
الداحلة وعلاقاتها التشابكة هو الذي بجحقق بناء الفهوم فلا بختزل ۴ 
لَص ولا بُعْمّل عن بيئته» ولا یُستهان بالوعاء ولا یَشخل ذلك کله عن 
العقل والنهج الذي كان المصدر الأساس للعناصر جميعًا. 


خانمة (التفكير الكلي: مشروع الَلّ): 

يبدو من خلال الإشارات العجلة التي سبقت أن كل ما نعاني منه اليوم 
في علاقتنا بالتراث وبالجدل الضروري الذي ينبغي أن پقوم بینه وبين 
حياتنا الثقافية والحضارية» إن| هو بسبب غياب الوعي به بدءًا من التساؤل 
عن هويته» وليس انتهاء بمكوناته الداخلية» وأن التفكير الكل به على 
الأصعدة جميعًا هو الذي يؤسس منهج جديد في التعامل معه يقوم على 
الایان ی ابتا من ثوابت الشخصية لا يمكن الاستغناء 
عنه أو لفْظه أو التخلص منه وأن لكل جماعة بشرية خصوصية ما حکم 
علاقتها بتراثهاء ولا يصح استنساخها من علاقة جماعة آخری» وأن هذه 
العلاقة لا تعني التقدیس من جهةء ولا تنفي المساءلة من جهة أخرىء وأن 
لنراث آعلی من الاثر الادي ومن النّص العرفي وبیئته» وأن هناك ما وراء 
العرفة آو العلم. 

بذلك يمكن الخروج من أسر النظرة ة الجزتية» التي جعلتنا ندور في 
فلك التص فهرسة وتحقيقًا ونشراء فننأى عن مشروع الحل الذي يتمثل 
أول ما يتمثل في التأسيس النظريء وما يعنيه من التفكير الكلي الذي يضبط 
إيقاع العمل الجزئي» ويوسّع آفقه» ويوجهه ويرشده. 








تحولات الوعي بالتراث ممهوما وتاریخا 


د. معنز الخطیبب* 


قليلة هي الدراسات والابحاث التي تورخ لتطورات الوعي الثقاني 
والفكري بقضية ما لما يتطلبه ذلك من تدقيق وتَتَبّع شدیدین للنصوص 
والأفکار والبواعث والتوجُهات» إضافة إلى أن فكرة «التاريخ الثقاني» لم 
تتأصل بعد في فکرنا العربي» وان وجدت عدةّ دراسات یمکن آن تندرج 
تحت هذا العنوان. 

وموضوع التراث من الموضوعات التي فرضت نفسها على الخطاب 
الفكري العربي في العقود الأخيرة منذ السبعينيات من القرن الماضى» وان 
كان مفهوم التراث نفسه - بالمعنى الذي يتم تداوله - موضم تأمّل ونظر 
وإشكال؛ نظرًا لما يحتويه من دلالة مُحَدَثَة لا يبدو أنها تنفصل عن تطورات. 
الوعي به نفسه» بل لعل الوعي بالسمّی شدیذ الصلة بالوعي بالاسم. 


ومن شأن تأريخ الوعي بالتراث والمعرفة الدقيقة بمساراته وصولاته - 
أن يَقِمَنا على مسار الوعي العربي عامةء ویزوّدنا بالرژية الكلية له. التی ربا 
ی غیابهاٍل خلل نی بعض الاستنتاجات والتأویلات» خاصة في ما يتعلق 
بسياقات العودة إلى التراث وقراءاته في الخطاب العربي المعاصرء وبسؤال 
النهضة والعلاقة بالآخر. 


(#) کاتب وباحث سوري . 


سس سس سس سرت سس یس و و یعس تج وی سس سس سس سس زان وت سس جا مج د سج مج نت ا بج جا ا ل سس سس هه و ا مس 











تفیل ال انش 


تقدم هذه الورقة لد ارا لطر رات الوعي بالتراث مفهومًا وتاريخًاء 
وما تخلّل ذلك من مفاهيم إحياء التراث» والعودة إليه» ثم قراءته» وتوضح 
أن الإطار العام الحاكم لذلك كله كان هو سؤال النهضة وإن تشعبتِ 
الرژی والسانك. ففي حين کانت العودة ی التراث ذات تُزوع نبضوي 
وثقافي عام» تحول التراث ال ٍشكالية قبیل هزيمة ۱۹7۷ وبعدها» حیث 
نشأ حولان: الاول تحوّل الفاصلة والقطيعة مع الغرب وظهور مبداً لتأصیل» 
والثاني بروز مشاريع القراءة» التي أفرزت مواقف نقدية عديدة لم تنوقف 
لجهتين: الأولى لحهة منهجياتها وتفصيلاتها وتأويلاتهاء والثانية لجهة دلالات 
هله العودة اشلایدة ال الترایف: 0 ۱ 


آولا: مفهوم التراث 

كلمة «التراث» لفظ عرب آصیل استعمله القرآن الکریم بهذه الصيغة 
مرة واحدة”. للدلالة على «الميراث» المادي» كما تشير إلى ذلك أقدم 
التفاسير الواردة عن بعض التابعین"» ویجادل بعض الباحئین بأن الدلول 
الحالي للتراث - کما هو متداوّل في الفکر العربي العاصر - «مضمون جديد 
أعطي هذه الكلمةء وهو من نتاج آوائل القرن العاسع عشرّ الميلادي»» 
وقد يُستدل لهذا بقول ابن فارس (ت ۳۹۵ه) نی «مقاییسه»: «الواو والراء 


(۱) في قوله تعالی: ( وتأکلورت التزات ال لا 4 [الفجر: ۱٩‏ ]. 

(۲) انظر: جامع البیان عن تأویل آي القرآن (العروف بتفسیر الطبري)» محمد بن جرير الطبري» 
تحقیق عبد له بن عبد الحسن الترکي» (القاهرة: دار هجر» ۲۰۰۱ ج؟ ۰۲ ص ۰۳۸۰-۳۷۹٩‏ 

(۳) انظر علی سبیل الثال: احدائة والتراث: احدائة بوصفها ٍعادة تأسیس جدید للتراث» عبد الجید 
بوقربت (بیروت: دار الطلیعة» 2۱۹۹۳ ص٠۲٠‏ الهامش» وسبق إلى ذلك الجابري في الرجع 
الاتي قریبا. 








تحولات الوعى بالتراث مفهومًا وتار ًا 


ولاف ل واحدة» هي الوزث. والميراث أصله الواو. وهو أن يكون 
النّىءٌ لقوم ثم يصيرٌ إلى آخرين: بِنَسَبِء أو سبب»۳. 

وعلى هذا المعنى «ظلت کلمة (التراث) محدودة الاستع‌ال» تنوب عنها 
آنعتها (البرات) نی کثر من المی ای آن طلْ علینا هذا العصر امحسدیث 
فو جدنا هذه الکلمة تشیم شیوع البحث عن الاضی: ماضی التاریخ» وماضی 
احضارة والفن والاداب والعلم والقصص, وکل ما یِمّت ال القدیم»". 

لكن يمكن الحفر في دلالة مادة (وَرث) عا ميتو ف “القران الكريم» 
لنجد أن القرآن استعملها للدلالة على إرث الكتاب» حين قال: [ ثُهَ ارتا 
التقاكينة اماما ياد تفر سل روت یه وت 
سایق بالخرت بادن أله 4 افاطر: 09]ء كما استعملها للدلالة على ميراث الثْبرّة 
في قوله - إخبارًا عن دعاء زكريا - : ( فَهَبَبِى مِن أَدُنلك وَلِيا 3 يَرثى 
رثن ال يَحَقُوب ) [مريم 1]. 

فالجذر ميل بهذا إلى بعد آخر غير مألوف في القاموس العربي» وأعتقد 
Ee‏ تمك جذر الاستعمال اللغوی GUNA‏ 
الخطاب العربي المعاصرء وإن كان لا مَفَرّ من القول: إن كلمة «تراث» 
اغتنت بمضامينَ جديدة لم تكن محمّلةٌ بها من قبل» كما أنها أصبحت مُشْبّعة 
بشحنات وجدانية ومضامين أيديولوجية محْدَئة لا يمكن التغاضي عنها بعد 





)١(‏ معجم مقاييس اللغة؛ أحمد بن فارس» تحقيق عبد السلام هارون» ط؟ (القاهرة: مطبعة البابي 
الحلبي» 1910/7 م)» ج۰1 مادة (ورث). 

(۲) قطوف آدبية دراسات نقدية في التراث العربي» عبد السلام هارون, (القاهرة: مکتبة السنت 
۸ ص۰۷۸ 
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تم لمجال التداولي الحديث لهذه المفردة العربية القديمة: فقد أصبحت 

تعني «العقيدة والشريعة واللغة والاأدب والعقل والذهنية وانین والتطلعات» 
أو هي - كما يقول الجابري - : «المعرني والأيديولوجي وآساسها العقلی 
وبطانتهم| الوجدانية في الثقافة العربية الإسلامية»» فالتراث كلمة تُطلق على 
الموروث الثقافي والفكري والديني والأدبي والفني» وتحمل إيحاءات 
وجدانية أيديولوجية تشير إلى حضور السَّلّف في الخلّفء والماضى في 
احاض وإلى ثقافة الماضي في تمامها وکلیتّهاه والتراث هنا لا يعني (ما کان) 
وحَسّبء بل أيضًا وبالدرجة الأول (ما كان ينبغي أن يكون)» ومن هنا 
«اندماج العرفي والأايديولوجي والوجداني نی مفهوم التراث کا بوظّف ني 
الخطاب العربي الحديث والعاصر »۲. 


بحسيو ارالك ع و سا سس وداج 
على تعددية قراءة التراث و بإعادة تعريف مفهوم التراث نفسه 
بالقول: «لا يوجد تراث ف ذاته؛ فالتراث هو قراء‌تنا له هو موقفنا منه. 
وهو توظيفنا له . لست أقصد من هذا أنني أنفي - أو ألغي - الحقيقة الذاتية 
للترات آو آتجاهل - آو آتغافل عن - رر N‏ 
فحقيقته في ذاتها مشروطة بمدى معرفتي بها وطبيعة و 
. 


(۱) انظر: التراث والحداثة» محمد عابد الجابري» (بيروت: مرکز دراسات الوحدة العربیة» 4۱۹۹۱ 
ص۲-۲۳. 

(۲) مواقف نقدية من التراث مود آمين العام (القاهرة: دار قضایا فكرية للنشر والتوزیع؛ 
۷ ) ص! وانظر: جابر عصفور قراءة التراث التقدي» (القاهرة: عین للدراسات 
والبحوث الانسانية والاجت‌اعیة» 2۱۹۹۱ ص ۷۹-۷۸ 








تحولات الوعي الات مفهومّا وتار یا 


ثانيًا: تطورات عابر مع التراث 
لورت او الل : ال ولي لكان إلى رسم 
e Ta‏ 
منهاء وهي : 

المحطة الأولى: حركة ده نشر النصوص العربية اشرات حديغة حققة) 2 
القرن التاسع عشرّ» وهي حركة قام بها أساتذة التامعانت الأورويية المهتمون 
بنشر النصوص القديمة» وإن كان التعامل مع التراث العربي أسبق من هذا 
التاریخ؛ فقد آقبل في القرن السادس عشر علاء الكلاسيكيات الأوروبيون 
على نشر نصوص عربية في سياق اهتامهم بالعهدين القديم والجديدى 
وبالنصوص العربية المترجمة إلى العبرية واللاتينية في القرنين الثاني عشرّ 
والثالتٌ عشرٌّء وهي نصوص طبية وفلسفية ورياضية» لکن التوجه العنی 
هنا بالنظر» هو حركة : نشر التراث العربي وف ما صار یعرف لاحمّا ب (فن 
التحقيق). 

للد o‏ 
e‏ نشر التراث»)» وكان 
أن يُغفل العلاقة بين هذه البَعّثات ونشاط مطبعة بو لاق). 


)۱( مدخحل ال تاريخ تشر التراث العربي» حمود الطناحي» (القاهرة: مكتبة الخانجي» 14۸€ «(e‏ 
000 


ثم حمل لواء الدعوة إلى «إحياء التراث» عددٌ من قادة الفکر ورواد 
النهضة في مصر مثل الشیخ محمد عبده (ت ۱۹۰6م) وعلي مبارك (ت ۱۸۹۳) 
وآهد زكي باشا (ت ۶ ۱۹۳م) وآهد تیمور (ت ۱۹۳۰م) ومّن بعدهم. 
وکانت آول حطوة جدیدة في سبیل نشر التراث خطاها علي باشا مبارك 
حين ألّف هيئة بركاسة رفاعة بك الطهطاوي, ثم حذت جمعية العارف في سنة 
م حذو الهيئة الرسمية» وما لبثت أن نمت نموًا سريعًاء وعنيت كثيرًا 
پاحیاء عدد کببر من الکتب التارخية والادبية کا عنیت بنشر طائفة من 
الدواوین الشعرية التی آنتجتها العصور العربية الزاهرة في الشرق والاندلس. 

وني سنة ۱۸۹۸م ألفت جمعية جديدة لنشر الکتب القديمة وإحيائهاء 
وکان من آعضائها حسن باشا عاصم وآهد باشا تیمور وعلي بك جت 
وغيرهم» وطبعت عدة کتب مفیدة»۰۳ وفي سنة ۸۱۹۰۲ تکونت هيكة 
آخری برئاسة الشيخ محمد عبده ل«|حیاء الکتب القدیمة» وقد كانت 
العناية بإحياء الثراث سمة عامّة بين كثير من الإصلاحيين في مصر والشام 
والعراق» کما نجد لدی طاهر امزائثري وجال الدین الفاسمي في دمشق 
مثلا"» ثم لدی محمد کرد علي تلمیذ طاهر اطزائري حین نشر رسائل ابن 
المقمّع مثلا. 

المحطة الثالثة: بدت منذ أواخر القرن التاسع عشرّ إلى النصف الأول 


)١(‏ انظر: تحقيق الثراث العریی: منهجه .وئطوره» عبد الجید دیاب ط ۰۲ (القاهرة: دار العارف 
[د.ت]) ص ۰۸۷-۸ وعبد السلام هارون» قطوف أدبية» ص١‏ ل. 

(؟) انظر: الإصلاح الإسلامي في سوريا في القرن التاسع عشر والنصف الأول من القرن العشرين» 
معتز المخطيب» بحث مقدم إلى مؤتمر اتجاهات التمجديد والإصلاح في الفكر الإسلامي الحديث» 
مكتبة الاسکندرية ۲۰۰۹م. 








من القرن العشرین» من خلال کتابة دراسات آو بناء تواریخ وآدبیات 
استنادًا إلى كتب التراث.وحوطاء مع الاستعانة بالناهج الغربية آو استعارة 
الإشكاليات ذاتها التي كانت متداوّلة بين الباحثين الغربيين”". 

الحطة الرابعة: لت منذ الستینیات وما بعدها؛ فقد شهدنا نی هذه 
المرحلة اهتمامًا عارمًا بالتراث ونشره والعودة ٍلیه لاستثاره آو استلهامه من 
جهة» ومن جهة أخرى شهدنا اهتامًا كبيرًا بقراءته أو قراءاته لتوجيه 
تأثيراته وتفسيراته وتحويل سلطانه. 

لکن اذ العدم الحطّات بالذات؟ وما الذي یمیزها و یمیز بعضها من 
بعض؟ 

إن تحديد هذه المحطات بني على كونا محطاتِ بارزة وذات مغزژی» 
SRD GE NG‏ 
يحمله هَمّ التعامل مع التراث أو العودة إليه» ومن ثم فهي محطاتٌ دالةٌ على 
توجهات متايزة. 

ففي الحطة الاول كان شكل التعامل مع التراث على صيغة «نشرات 
علمية» للتراث قام بها مستشرقون أوروبيون في ثلاثة سياقات جديدة 
تنتظم الفكر الأوروي نفسه: «سياق صعود التاريخانية» وسياق التزوع 
النهضوي الأوروبيء والحركة الكبرى للانتشار الأوروبي في العالم القديم» 
وخاصة قارة آسیا. وللتروع الهضوي والتازخان سمل اموه ٍل القرئین 


(۱) نفي دراسة عن الرحالین العرب في اقبة الثانية (۱۹۱۸-۱۸۸۰م) تبين أن أثر الثقافة الغربية في 
تفكيرهم كان موازيًا لتأثير الموروث الاصیل. الرحالون العرب وحضارة الغرب في النهضة 
العربية الحديثة» نازك سابایارد؛ ط ۰۲ ([د.م]: مکتبة نوفل 2۱۹۹۲ ص 1۳۳. 
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السابع عشرٌ والثامن عشرّ» ففي هذین القرنین تبلورت فکرة آوروبا با 
يعنيه ذلك من حركة زاخرة ومزدوجة في ثلاثة انجاهات: الحفر والببحث 
عن الأصول» وتو اال ول او معالم أخرى للحاض 
والاندفاع للتغییر في الداخل العلمي والثقاني الاوروب واقتحام العام 
بغطاء رسالی أو من دون غطاء عل الاطلاق»۲. 


فهذا الاندفاع للتغییر والتهوض الثقاني الذي اقترن بالانتشار في آسیا 
من الشرق الاأقصی ال الشرق الاوسط وضع المثقفين الأوروبيين في 
مواجهة العرب والسلمین ی السیاق الثالث» وهو ار كة الکبری للانتشار 
الأوروبي في العام القديم. وهذا هو السياق الذي ولدت فيه فكرة النهوض 
الستندة ی صول کلاسيکية کا ولدت فیه الفکرة القائلة: ان معرفة ذاك 
الاضی الاجد آساشّه آو آداثه العرفةٍ التاريخية. وفي هذا السیاق آقبل علاء 
رایع داتسیا سای تسا 
تلك الحضارة واستكشاف أصوها”. 


عاد ما بعتی بسرد وقائع حركة الطباعة ونشر التراث وتواريخهاء دون 
لتمییز والتدفیق ق الترجهات والافکانه ,والتشعل شگرد فاد عادة ما 


)۱( الأيديولوجى والمعرقي ف تحقيقات التراث العربي وفراءاته» رضوان اسکه حلة الستقبل 
العربي» بیروت. عدد ۰۳۸۱ نوفمر ۰۲۰۱۰ ص۱۰۵. 

(۲) انظر: النشر التراثي العريي: الأصول والاتجاهات والدلالات الثقافيت رضوان السید» جلة 
التسامح» سلطنة عان» علد ۰۲۷ فن ۲۱ ۱۵۰ ۷ج والاستشراق ونشر التراث العربي: 
عرو ES E‏ 








تحولات الوعي بالتراث مفهومًا وتاريمًا 


ع يديج یر هو تس هه هه سم سس وی خی ومد عضو و ماس هه نسم 


تخب من التواریخ والوقائع ما یکون عنوائّا لتوجه یرصده ویتتبّه 
پالاهتام لت تصنیفه الذي ارتاه» ولکن واقع حركة نشر التراث العربي 
والاسلامي وَفمیّه في العديد من العواصمء مع إنشاء المطابع العربية 
العديدة في كبريات المدن آنذاك منذ مطالع القرن التاسع عشرّ عامة”", با 
فیها الاستانة في ترکیا وحیدر آباد في امند (۱۸۸ع) - یکشف عن توجهات 
عدة وآغراض شتی وان کان ذلك کله یر عن ظهور وعي ديني ثم ناف 
بضرورة |حیاء التراث الغنی» مع وجود احتیاجات دينية ومدنية واقتصادية 
لذلك بالوضافة إلى وجود غرام لم ينقطع بالكتب لدى كثير من العلماء عبر 
التاريخ. 0 

ويمكن الإشارة الدالّة هنا إلى بعض المطابع التي كان لها دور في نشر 
التراث العربي» مثل مطبعة الحوائب لأحمد فارس الشدياق في الآستانة 
والمطبعة الكاثوليكية للآباء اليسوعيين في بيروت (بعد 0۱۸۹۸ التي كان 
لما فضل في نشر أمّهات كتب التراث العربي» ومن أعلامها الأب لويس 
شيخوء لكن المطبعة الأهم هي التي أنشأها محمد علي باشا على أنقاض 
المطبعة الأهلية الفرنسية» وسماها «المطبعة الآهلية» أيضّاء سنة 9١18م‏ أو 
١م‏ ثم تقلت إلى بولاق فعُرفت بمطبعة بولاق» ثم عرفت من بعد 


)١(‏ ظهرت الطباعة العربية في الشرقء في کل من الاستانة وسورية ولبنان في الفرن الثامن عشر. 
انظر لمحة عن تاريخ الطباعة في: قطوف أدبية: دراسات نقدية في التراث العربي» عبد السلام 
هارون» ص 5" وما بعدهاء ويبدو أن عبد المجيد دياب» نقل عنه نقلا مطولًا دون أن جيل إليه 
في: تحقيق التراث» ص ٠١7‏ وما بعدهاء وكتاب هارون في الأصل مجموعة بحوث. نُشر بحثه 
هذا الذي هو موضع الإحالة والنقل سنة 1977م؛ وقد فعل دياب مثل ذلك في مواضع كثيرة» 
مع أنه نقل عن كتاب «قطوف أدبية» ص١١١.‏ 
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مستقبل الا 





باسم المطبعة الأميرية» وتدّانعت مطبوعانها من الکتاب العربي الاسلامي 
کالسیل» و آقدمت عی نشر الوسوعات الضخمة. 

کشکلت لد حرکة احباء التراث مع حركة الطباعة التي عَلّب عليها في 
بادئ الأمر النشاطً الدينينٌ المبيحي باهتمام من رُعاة الكنيسة» حتی قال 
محمود الطناحي: «ولم يظهر الوجه العربي الإسلامي للطباعة إلا في مطبعة 
بولاق بمصر)”". 

فهذه ار کة الواسعة ملت توجهات عدة لا بد من التمییز بينهاء ومن 
آدل ما يمكن الاستشهاد به هنا - على سبيل التمثيل - آن ما ساعد على نشر 
التراث في سورية وجود علماء بارزين أمثال عبد القادر بدران (ت ۱۹۲۷ع) 
ومحمد راغب الطباخ (ت۸۱۹۵۱) ومحمد كرد على (191017م)) فبدران 
سَلَمِنٌ كانت له صِلات بعلاء نَجْدِ ولقي مضايقة من علماء دمشق لنرعه 
ذلك“ والطباخ مؤرّخ دت وكرد علي إصلاحي كان من تلاميذ 
الإصلاحي الكبير طاهر الجزائري. 

وقد أردثٌ مبذا بيان ثراء تلك الحركة التي انهمك فيها الجميع؛ حتی 
من قبل هؤلاء الثلاثةء وقد جعلتّهم مثالا. 

ویمکن القول: نه تبلورت ثلاة توجهات في ظل هذه ار کة: 

التوشه الول: تبضوی عبر عن الرغية في التقدم والدخول في العصر 
احدیث. تلور مع نخبة صغيرة من المبتعتين ال الخرب» وبدا منسجا مع 


)١(‏ مدخل إلى تاريخ نشر التراث؛ محمود الطناحي» ص١‏ ؟. 
)۲( انظر تر هته في: علامة الشام عبد القادر بن بدران: حياته وآثارى محمد بن ناصر العجمي 
(بيروت: دار البشائر الإسلامية» ۲ مم)» وانظر ص٣۲‏ منه. 


مسو ی ی دس اد اه مج اد ی ی اج trate‏ 








تحولات الوعي باراث مغهومًا وتارينا 


مشروع دولة محمد علي الحديثة؛ فقد تزامن انشاء الطبعة مع ٍرسال حمد 
علي للبعثات العلمية للقَي العلم في آوروبا؛ وکان ثمة عَلاقة بين تلك 
الیعشات ونشاط الطبع فقد عاد هولاء البتعتون «برغبة عارمة في 
الإصلاح والنهوض وملاحقة التطوّر الأوروي الذي تناهت إليهم آصداژه» 
قافرا E‏ ی ای وی رات 
آفکاره وتباراته» ورآوا من عنایته بترائه ونصوصه ما حفزهم علی لاا 
يي اجتراح توّجه مضوي عرپ. ومن أبرز هؤلاء رفاعة رافع الطهطاوي» 
الذي «شجع مطبعة الحكومة في بولاق على نشر الروائع العربية» بها فيها 
مقدمة ابن خلدون)”"» وكذلك محمد عبده الذي ساهم في نشر كتب تخدم 
في النهوضء كما شجع على إعادة نشر كتاب «الموافقات» للشاطبي مثلاء 
ووجّه رسالةً إلى سلطان المغرب تُخبره فيها «أنه تألفت في مصر جمعية 
لاحیاء العلوم العربیت وخاصهة عَمَلِها أن تبح عا كاد ينقد من كنب 
السلف. ونّصحّحَ نسخه وتطبعه؛ حتى يحيا بذلك ما اندرس من علوم 
الأوّلِينء واحتجب عنا بمُحَدّئات المتأخرين)”. 

وقد استمر هذا التوجه مع تلامذة هلا كا نجد لاحمًا مع 'الجنة 
التأليف والترحمة والنشر» التي يقول في القائمين عليها أحمد آمین: «طائفة 
من الشباب تمتلئ نفوسهم غَبْرةَ على العالم الإسلامي» ويطيلون التفكير في 


)۱( انظر: مدخل إلى تاريخ نشر التراث العربي» عمود الطناحی. ص ۲ ۳۸-۲ وعيك الميعجيد دياب» 
عقي التراث» ص ۰۸۱۸۵ 

(؟) الفكر العربي في عصر النهضة ۱۹۳۹-۱۷۹۸ آلبرت حوراني» ط ۰۳ (بیروت: مکتبة نوفل» 
«e1 ۰۰۹‏ ص ۰۸۲ 

۳( تاريخ الاستاذ الامام حمل رشيد رضاء (القاهرة: [د.ناء ۱ جء ص 50 55-0 0. 
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مستقبل الثّراث 


الشرق وخوله والإيهان بوجوب العمل على تنبيهه والأخذ بيده ورفع 
مستو أ . 

التوجه الثانی: فومي قان بیحث عن اکتشاف الذات بالسودة ال 
الاضی الجید وتثبیت الهوية واللغة في مواجهة التحدیات الخارجيت یعتر 
عنه عبد السلام هارون بوضوح لذ پقول: «ولقد کانت فكرة إحياء التراث 
فكرة قومية قبل أن تکون فکرة علمية؛ فان طغيان الثقافة الأوروبية 
والنفوذ التركي وضغطه» کان یأخذ بمَخنق العرب في بلادهم. فأرادوا أن 
يخرجوا إلى مُتتفس مُحْسُون فيه بكيانهم المستمّدٌ من کیان آسلافهم في 
الوفت الذي آلفوا فيه الغرباء من الاوروین يتسايقون وینبشون كنوز 
الثقافة العربية فانطلقوا في هذه ينشرون ومُحيون؛ إذ كانوا يرون أنهم أحق 
ذا العمل النبيل وأجدر)”, وطذا حلص أحل الباحثين إلى القول: «م 

وقد بینت دراسة عن تصورات الرّحَالة العرب. أنهم في الحقبة الأولى 
۱۸۸۰-۱۲ کالطهطاوي (۱۸۷۳م) مثلا - تشبثوا بمّوروثهم 
الديني فا فيه بعض مبادی الفکر السياسي والاقتصادي الغريي ونظْم 
الحكم الغربي» في حين أن الاعتزاز بالماضي القومي وبالتراث بدأ يغلب على 
الفخر الديني في كتابة الرَّخَالِين منذ احقبة الثانية (۱۹۱۸-۱۸۸۰م) آمثال 
)١(‏ قطوف أدبية» عبد السلام هارون ص5 4. 


(۲) قطوف آدبیت عبد السلام هارون؛ ص ۷۳. 
)۳( حقیق التراث» دیاب ص ۰۸۵ 


۱۵ 








تحولات الوعي بالتراث مفهومًا وتارينًا 


ی هه هس سا هد هه هه هر و سس هه هه سا اد رسد مد سس ی اه هس سا سس اس چاه یج اس ی ی مس ی سا دص خی اس ا ی اج سوه اس د 


آجد زكي باشا وجورجي زیدان (۱8٩۱م)‏ وحمد کرد علي (۱۹0۳م) 


۰ ارتیم و 


یک نار و ما وه ام مارا 
الخلاصة» من قبيل أن نشاط مطبعة بولاق تزامن مع الدعوة إلى العامة في 
مصر"» وأنه كان هناك ما أسماه عبد السلام هارون «الغزو اللغوي» وأن 
(حر که الا حیاء هذه حاعت ولبدة الحاحة؛ إثر نشاط حركة الترحهة الت 
هک ك ٠‏ ر 


واک يكن بيده o‏ 


حاضرين بقوة في ميدان نشر التراث وفي بعض الجامعات العربية وجمعيات 
التراث ولذلكث مب (هارون» کون ذلك آحد المحفزات حين قال: 
«ولعل نشاط الاوروي ودآبه علی نبش الکنوز العربية والشرقية کانا من 
امحوافز التي زادت من يقظة |خواننا العرب و تحمُیهم مذا الاحیاء»۳. 

وعا استدل به هارون غذا التوجه «القومي» آن الامام حمد عبده 
رس جمعية تسمی «جعية احیاء العلوم العربیة» وأشرفٌ على إحياء «دلائل 
الاعجاز» کا آشرف - مع رشيد رضا - عی نشر «آسرار البلاغة» 


)۱ انظر: الرحالون العرب وحضارة الغرب» نازك سابایارد. ص۰۲۱ وانظر ص ۳۸۳۲ 


وض ۱۵۳ 

(۲) كما كتبت عدة كتب في ذلك الوقت لمستشرقين عن قواعد اللهجات العامية. انظرها فی: قطوف 
أدبية» عبد السلام هارون» ص۰11 

(۲) قطوف آدبیف هارون ص ۱۸-۲۱۷ . 








للجرجاني؛ ودرّسههما في الأزهرء وشرح مقامات بدیع الزمان اممذاني 
وطبع شرحه في الطبعة الکائوليکية للاباء الیسوعبین (۰)۵۱۸۸۹ ونشر 
إبراهيم اليازجي «رسالة الغفران» لأپي العلاء (۱۹۰۳م) وکذلك اهتمٌ طه 
حسين بإذاعة أدب أب العلاء وشعره وآثاره» ثم جاء تلميذ هارون: محمود 
الطناحي» فعبّر عن ذلك بالقول: «استعلتّت تلك الروح العربية في ذلك 
النشاط الظاهر لمطبعة بولاق» والذي تمثل في طبع مئات الكتب في التفسير 
والحديث والأصلين: أصول الدين وأصول الفقه. واللغة والنحو والصرف 
والبلاغة والتاريخ والطب والرياضة والطبيعة والفنون الحربية» وغير ذلك 
من سائر فنون التراث)”". 

والمتأمّل للكتب اللغوية والأدبية المطبوعة في هذه الحقبة يجدها كثيرة 
جدَّاء سواء في مطبعة بولاق أم في القسم الأدبي من دار الكتب المصرية أو 
في لحنة التأليف والترجمة والنشرء كما أنه تخصصت أعلامٌ في نشرها 
وإحيائهاء وبانت آثار ذلك في لغتهم التي تميّرت بنقائها ومتانتهاء ولكن في 
o‏ 
و sS‏ 0 ۱1۰ ات ۳ 039 
الترحمات» وهو ۱ التوجهات داخل هذا الاحیاء للتراث 
باختلاف الغايات والمنزع. 


التوجه الثالث: تبلور في أواخر القرن التاسع عشرء وهو غير منفصل 
عما قبله بشكل جدَّيء كما أن التوجّهين الأول والثاني يتداخلان مع بعض 
المسخصیات کا رآینا من حمد عبده مثلا» ویمکن التعبیر غن هذا التوجه 


(۱) مدخل ال تاریخ نشر التراث العربي حمود الطناحي؛ ص ۳۲. 
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تحولات الوعی بالتراث مفهوتّا وتاری 


يكونه توجهًا علميًا تبلور مع تحول النشر إلى (صناعة علمية»» مع «دار 
تي 0 3 الفضل ا ف 0 المثالية 


النهج ند ل أحمد 5 شاه الذي قام م ار 
«أنساب الخيل» لابن الكلبي (ت 5 ١٠ه)‏ و(الأصنام» لابن الكلبي أيضاء 
وقد طبعا في الطبعة الأميرية سنة 6 ۱۹۱ باسم لجنة إحياء الآداب العربية 
التي عرفت في ما بعد باسم القسم الأدبي» ولعل هذين الكتابين مع كتاب 
«التاج» للجاحظ (ت ۲۵۵ه) الذي حفقه آیضا من آوائل الكتب التي 
كنب في صدرها كلمة (تحقيق)» كا أن تلك الكتب قد حظیت باٍخراجها 
عن حدث الناهج العلمية للتحقیق»۳» وتدفّی سیل التحقیق وانتشر في 
آرجاء شتی» وعلى دور ومطابع تلف کان منها دار العارف التي حذت 
دورها في إحياء التراث بصفة الجدية سنة ١1547‏ حين فكر هارون والشيخ 
أحمد شاكر في نشر عيون 00 (ديوان العرب»» ثم اقترحا عليها 
نشر عيون التراث العربي في ما سَمّى «ذخائر العرب»» واشترك في نحقيقه 
علراء الشرق والفرب؛ "» وهكذا تكائر المشتغلون بتحقيق التراث بالطريقة 


)١(‏ قطوف أدبية» عبد السلام هارون» ص ۰4۰-۳۹ وهذا من المواضع الكثيرة التي نقلها 
عبد المجيد دياب عن هارون بالنص؛ دون إحالة. انظر: تحقيق التراث العربي» دياب» ص47 
وما بعدهاء وقارن. وانظر عن أحمد زكى باشا وجهوده: دياب» تحقيق المخطوطات» ص"9- 
رف وقد تب عن آحد زكي باشا الک انظر قائمة بالكتابات عنه في مقدمة «الرسائل 
المتبادلة بين شيخ العروبة أحمد زكي باشا والاأب آنستاس ماري الکرملی؟ في: رسائل الرافعي» 
ويليه الرسائل المتبادلة بين شيخ العروبة أحمد زكي باشا والأب أنستاس ماري الكرمل» 
([د.م]ء الدار العمرية» [د.ت])» وقد نشرها محمود أبو رية. 

(۲) انظر : قطوف أدببة» هارون» ص۷٤‏ . 











مستقیل الا 


العلمية حتی استوی عل سوفه» وتأسست تقالیده وصنعته» والفت ی بیان 
قواعده الکتب. بدا التألیف فيه عبد السلام هارون» وتتابع علیه آخرون". 


وقد ترك الاحتكاك بأوروباء سواء من خلال رحلة البتعئین ودراستهم 
أم من خلال التواصل مع المستشرقين والإفادة منهم في تحقیق الخطوطات 
ونشر التراث وحضور مؤراتهم» أو من خلال توفير الحافز لدى آخرين 
بضرورة توي المهمّة بأنفسهم؛ لام اول بها وأجدرء ترك كل ذلك أثره 
على تبلور تلك الاتجاهات الثلاثة» التي لم تكن متباعدة وإن| متداخلة 
أحيانًا؛ با يجعل المحطة الثانية متفاعلة مع المحطة الأولى من المحطات 
الأربع التي نقف عندها بالارس والتحلیل". 

آما المحطة الثالثة» فتأقي ضمن الاحتكاك بالمستشرقين والتفاعل مع 
انشغالاتهم بدوافع قومية ومضویة فظهرت مقر وعاث لبناء حطط ثقافية 
مستئدة إلى التراث العربي أو تستلهمه في استكشاف آفاق وتوليد نصوص 
من جهة» ومن جهة أخرى تحاول أن تنسج على منوال انشغالاته ولكن 
بمحتوى تراثى يعاد استكشافه وتعميق المعرفة به» وفي هذه المرحلة وجدنا 
عدة رامن روانش ودواثر معارف وضعت. کانت تستند فی فکرتها 
ورؤاها إلى الموروث النهضوي الأوروبي والتاريخانية”» فوضع بطرس البستاني 


(۱) انظر مقدمة عبد السلام هارون التي کتبها سنة ۱۹۵6 لکتابه «حقیق التصوص». هارون» 
تحقيق التصوص ونشرهاء طا (القاهرة: مکتبة اخانجي ۵ ص-۰۷ وقد سرد 
هارون أسماء قائمة طويلة من المحققين في مختلف البلدان في: هارون» قطوف أدبية» ص05 وما 
بعدها. وقارن ب : دياب» تحقيق المخطوطات» ص ۹۳. 

(؟) بالإضافة إلى المبتعثين» قام عدد من أعلام إحياء التراث العربي برحلات إلى أوروبا دوّنوا فيها 
مشاهداتهم. 

(۳) الأيديولوجي والمعرفي في تحقيقات التراث وقراءاته؛ رضوان السيد» ص ۱۰۷. 
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تحولات الوعی بالتراث مفهوتّا وتاریٌا 


قاموس شی مل المحيط). وكلتب رفيق العَظم «البيان ف اة واا 
الغمران) ۵۱۸۸۷ وكتب جور جي زيدان: «تاريخ ا الا سللامي)» 
و«تاریخ آداب اللغة العربیة» (۳)2۱۹۱۹-۱۹۱۳» وکتب محمد كرد علي 
«حطط الشام»» وكتب أحمد أمين موسوعته الشهيرة بأجزائها الثلائة: (فجر 
الإسلام»» واضحى الإسلام»؛ واظّهر الإسلام» (قرأ طه حسين الجرءين 
ببعض المستشر قبن ووقعت بينهم مراسلات أيضّاء كما نجد للبستاني وجورجي 
زيدان وأحمد أمين مثلاء وبعضهم يصرّح بمصادره الأجنبية التي رجع إليها 
إلى جانب المصادر التراثية» بل إن محمد كرد علي مثلا رحل إلى إيطاليا سنة 
0 لمطالعة الكتب والمخطوطات الثمينة في مكتبة المستشرق الإيطالي 
الأمير ليوني کایتانی حتی پتمکن من وضع کتابه «حطط الشام»۳. 


وكثيرٌ من هذه المشاريع يكاد يكون قراءاتٍ لنظام التراث بالمعنى 


العام» قبل تبلور مفهوم القراءة بالمعنى الحديث» فكتاب «تاريخ التمدن 





)١(‏ كتب في المدنية أناس» منهم محمد فريد وجدي بعنوان «المدنية والإسلام»» في مطلع القرن 
العشرين. انظر حول المدنية في كتابات تلك الفترة: فهمي جدعان» أسس التقدم عند مفكري 
ص۳۸۳ وما بعدها. 

(۲) من الهم الاشارة هنا ٍل آن ثمة انتفادات عدة بعورجي زیدان منها قول عبد السلام هارون في 
قطوف آدبیة ص ۷۳ : «وکم ذا له - كان الله له - من أوهام». 

(۳) انظر: الرحالون العرب؛ نازك ص۱۵۰ نقلا عن مذکرات کرد علي. وكان قد طالع العدید 
من الكتب الأوروبية كا يذكر عن نفسه في: محمد كرد علي» خطط الشام (دمشق: المطبعة 
الحديئق ۰۱۹۲۸۱۹۲۵ ج۰1 ص ۰4۱۳ واستشهد في الخطط بعدد كبير من المراجع الفرنسية 
التي رجع إليهاء في ج۰۱ ص4۵-۳۸» وكذلك اعتمد أحمد زكي باشا وجورجي زيدان على 
مصادر أجنبية. انظر: تاریخ التمدن الاسلامي» جورجي زیدان؛ ط ۰۲ (بیروت: منشورات دار 
مکتبة اطیاق [د.ت ])» ج۰۱ ص٩4‏ ونازك الرحالون العرب» ص ۰۱۵۷-۱۵ 
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الإسلامي» كتابٌ في نشوء الْدَنِيّةَ الإسلامية» «وتاريخ ذلك التمدن 
العجيب من الوجوه السياسية والإدارية والعلمية والأدبية والأخلاقية)“ 
وكتاب «تاريخ آداب اللغة العربية» هو «تاريخ ما تحويه من العلوم 
والآداب وما تقلبت عليه في العصور المختلفة» أو هو تاريخ ثار عقول 
آیتائها ونتائج قرائحهم 6 وکتاب آجد آمین هو کتاب في التاریخ العقلي 
ماي ا بس ب ال م 
۱ 9 ومذاهب»)”". وهي كتب يمكن أن تندرج - بتجَوز - ضمن ما 
يسمّى التاريخ الثقافي» وخاصة كتاب أحمد أمين 2 ا بالتاریخ 
تن وفكرتا التاريخ الثقافي والتمدن الإسلامي فکرتان آورویتا الاصل» 
ولكنه) لا تتّان هنا الا بالاستناد یل الصادر التراثية على سّعتها. 
الحطة الرابعة محطة تريّة ومُفعمة بالتوجهات الختلفة التي تعاطت مع 
التراث؛ في ظل الصراعات الأيديولوجية التي حفلت مها الاوساط الفكرية 
والثقافية والدينية ني هذا الوقت» فتحول التراث إلى مستوى آخر من الفهم 
والحضورء وهو مستوى يجمع بين كثافة التأويل واخحتلاط المعرفة 
بالآیدیو لوجیا» فاستمرت اندفاعات نشر التراث» لکن ادید هنا آمران: 
الأول مد العودة |لیه بآفاق وأغراض جدیدة والثاني ظهور مشاریع قراءة 
التراث التي تکاثرت وتناسلت وَفق مرجعیات ورژی متباينة ومتناقضة 
اانا 


كا 





(۱) تاريخ التمدن الإسلامي. جورجي زیدان» ج۰۱ ص9. 

230 تاريخ آداب اللغة العربية» جورجي زیدان» راجعه وعلق عليه شوفي ضیف (القاهرة: دار 
املال [د.ت])» ج۰۱ ص۰۸ 

)( ضحى الا سلام؛ مد آمین» (القاهرة: مكتية الأسرة» e‏ م ج١1‏ ص۹. 








تحولات الوعي بالتراث مفهوما وتاریتا 


ولكي نفهم خلفية هذا الواقع» لا بد من استحضار أن جهود 
الا صلاحبین عامة - بدءًا من رفاعة رافع الطهطاوي ثم محمد عبده 
ومدرسته SS‏ ة إلى إيجاد صلة بين المعطيات الثقافية الغربية 
وحتوى الإسلام مثا مثلا بترائه» وهي الصيغة التي آخذت لاحقّا تعبير 
«الصراع» بين الحديث الوافد والقديم الموروث» لكن مع نشأة دولة 
الاستقلال (استقلت الدول العربية ما بين عامي ١٤۱۹-٠٦۱۹م)»‏ 
استولى عليها تيار الحداثة الذي قام بتوجيه الجتمع ونشاطه وتهمیش 
الوروث ودعاته» لكن ظهر صراع جديد بين يمين ويسارء وأصبح الحل 
الغربي - مع الحرب الباردة والاستقطاب - منقسً) إلى تصورين 
الاشتراكي التقدمي والرأسمالي الرجعي» ومع الدخول في الحل الاشتراكر 
تم اتباع سياسة نحديثية ١‏ تتورّع عن القيام بتصفية كلية للتراث الماضى“ 
وفی الستینیات تناقی التحول نو الاشثراكية الثورية وتفاقمت القطیعة 
بين الإسلاميين والدولة الوطنية كو رجاءثك هزيمة ۱۹۲۷ ف «انکسرت 
امال وسات آفاق وحطمت آراء ونظریات؛ وانطرح البحث في المسلَّيات 
لسياسية والفكرية والاجت‌اعية لدی کل ذي لب»۳» على حدّ وصف أحد 
المؤرّخين الذين تحولوا - شأن كثيرين - من اليسار إلى الإسلام في فترة 
السبعينيات» التي شهدت اعترافا من جانب القوميين بضرورة بناء ثقافة 
عربية ذاتية تعيش العصر وهمومه ومشکلاته» لکنها لا تتنکُر لذاتبا 


(۱)- انظر : یو سف القرضاوي فقيه الصحوة الإسلامية: سيرة فكرية تحليلية» معتر الخطيب» 
(بیروت: مرکز احضارة لتنمية الفکر الاسلامي» ۲۰۰۹م)؛ ص ۰۸۰ 
ف 





۱۲۹۱ 


و حصوصیتها؛ ومن ثم ظهر نف آغرال کفروضد الیشتات سال شاه 
التراث ومشاریع اللهضة باعادة قراءة التراث. 

م يكن الإسلاميون بعیدین عن الشهد. فقد آدت هذه السیاقات 
والتآترات El‏ ق علیه الصحوة الاسلامية وتبلوّر ما سُمّي 
بالحل الإسلامي» الذي فطع مع لكان E a‏ 
بناء ما سمي «النظام الا سلامي الشامل» قبل ذلك”» بالعودة إلى التراث 
واستلهامه. لکن «في الستینیات والسبعینیات من القرن الاضي» تشر طوفان 
من التصوص الترائية التي استخدمها الاسلامیون في بناء نظامهم الفكري 
ا لحديدء ومن الطبيعي أن يكون التأصيل لديم سيد الموقف» لکن حتی 
لدى الإسلاميين الحركيين فإن التراث ونصوصه ما كانت هي أساس 
الأطروحات وإنما جرى توظيفها لخدمة النظام المتكون»”. وإلى جانب 
أولئك» نشط نشر التراث السَّلَفيء وخاصة کتب ابن تيمية (ت ۷۲۸ه) 
وابن القیم (ت ۷۵۱ه)» وجری توظیفها بشکل کببر في نشر الفکر 


(۱) انظر مغلا: مجلة السلمون (جلة !سلامية جامعة تصدر مع غرة كل شهر عربي)» افتتاحية العدد 
الأول» سبتمير» ۱۹۵۲م؛ وفي العدد حدیث عن الاسلام کنظام اجتماعي» والفکر الاقتصادي 
الاسلامی» وجوهر العبادة بالعنی الشامل والتشریم اطناتي الاسلامي. وني الافتتاحية كتب 
سعيد رمضان (صهر الشيخ حسن البنا) ص٤‏ -ه: «وقد أنتجت الحوادث العالية وآهمها 
الحرب الماضية العالمية الثانية انقلابًا سياسيًا وفكريًا واجتماعيًا خطيرًا ... ووقف العالم على 
مفترق طريقين: طريق الأفكار الشيوعية» ... وطريق الأفكار الديمقراطية 
الجديدة الطاغية تجتاح أرضنا في قوة واندفاع» ونحن في حالة تذبذب بين الاتجاهين, ... ولا 
نجاة للعرب ولا للمسلمين ولا عزة للشرق إلا أن يتخلص منها جميعًا ويستمد من نفسه 
ويعتمد على نعمة الله التي أنعم بها علیه» ... [وهي] فرصة سانحة لا يمكن أن تُعَوّض ليُعرَض 
فيها الإسلام كنظام اجتماعي كامل شامل يفضل كل ما عداه ولا يفضله نظام سواه». 

۰۱۱۹-۱۱ الأيديولوجي والمعرني في تحقيقات التراث» رضوان السيدء ص‎ )١( 


ل الو 


11۲ 





2 1 5 
ت لی ارات یا 


الوهابي وبدعم كبير.من بعض دول الخليج» وکنت قد صادفت سنة 
٠7‏ ام في برلين باحثة ألمانية تعكف على دراسة توظيف كتابات ابن القيم 
في الفكر الإسلامي المعاصر وأوجه الاستشهاد به 

إِذَا نحن أمام جملة من التوجّهات نحو التراثء أُمْلَتها سياقات متعددة 
ومختلفة» إلا أن ما يميز السياق الأخير أو المحطة الأخيرة منها هو كثافة 
التأويل مع اختلاط 0 بالا نديو لو اء ولذلك وجدنا قراءات عديدة 
ومتنوعة تعيد إنتاج جملة من المواقف 
ونفعية تكقضي بإبراز الجوانب التقدمية للتراث بها ينسجم مع التوجّهات 
الثورية السائدة في السبعینیات مثلا"» ومواقف تُقضى بتفكيك نص التراث 
وسلطته لتحریر العقل الاسلامي من سلطة الاضی وآوهامه؛ کشطوة 
ضرورية للتحدیث الطلوب والنشود" وا دی 
لأنها ترى آن العقلانية هي البداية الفعلية لتشیید مشروع النهضة وتحدیث 
العقل العربي”» إلى غير ذلك من المشاريع الكثيرة“. 

إلا أن هذه القراءات للتراث أوجدت مواقف نقدية عديدة لم تتوقف. 
لذ ا لاه اروت العدید من الدراسات 


نالرات ها من مراف اتان 


(۱) کها نجد لدی حسین مروةء النزعات الادية في الفلسفة الاسلامیت. ۱۹۷4م ومحمد عمارة في 
مرحلته الاو في كتابه: نظرة جديدة إلى التراث؛ (بیروت: السسة العربية للدراسات والنشره 
6 م) وطیب تيزيني» من التراث إلى الثورة؛ 191/8 م. 

(۲) کمحمد آرکون في مشروعه لنقد العفل الاسلامي. 

(۳) کمحمد عابد ابعابري في مشروعه لنقد العقل العريي. 

(1) انظر مشاریع أخرى في تعقیب کل من حسن حنفي وعبد المجيد الشرفي عل بحث رضوان 
السيد في: مجموعة مؤلفين؛ المعرفي والآبديولوجي في الفكر العربي المعاصرء (بيروت: مركز 
دراسات الوحدة العربیة» ۲۰۱۱ ص ۰۱۱۹ و۰۱۸۱ 





1۳ 








مستقبل انا 


والکتب الناقدة ها آو لبعضها في العقدين الأخيرين» وإنا نبتم هنا بقراءة 
بعض المثقفين لهذه العودة التأويلية للتراث» فقد حمل بعضهم مسؤولية 
بروز مشكلة التراث إلى رواد الفكر في القرن التاسع عشرّء ذلك «أن نوع 
التصور الذي حمله رواد الفكر في القرن السابق لمشروع النهضة كان سببًا في 
ليون A‏ اد برد ونم انرطای هو مرادن تشد 
حلمهم النهضوي من اخاضر ومکوناته الفعلية راحوا یتصورون النهضة 
إما في القفز على الاضی» واما نی الاعتبار الفائل بآنه لا بلح آخرٌ هذه 
الأمة الا با صلح به ومُا»". 

في حين رأى آخر في هذا «الخطاب التراثي» الذي أنتجته «الرَضة 
ارَیرانیة» رفضًا للتحديث يقطع قطيعة مطلقة مع العصر ويرتدٌ إلى الماضي 
وإلى التراث» متخدًا منهما نقطة معيارية ثابتة للسلوك والتقييم» فهو خطاب 
عصايي یعجز عن الافلات من قبضة الاضي ومن عبء التاريخ؛ ففي حين 
كانت صدمة اللقاء مع الغرب في القرن التاسع عشر ذات مفعول ايفاظي 
تنبيهي» فإن صدمة الهزيمة الحزيرانية كانت أشبه بالرّضْةء أي ما يشبه 
البو وام e‏ 

ورأى ثالث: في تلك القراءات وإ لحاحها مجموعة من الدلالات» منها: 
أن «كل قراءة من هذه القراءات تعبير عن أزمة وإحساس بها وصياغة ها أو 
حل مضمّن لإشكاها»» ومن ثمٌ فإن تَلَاحُقها يدل على اوعي متوثّر بأزمة 


ى 
3 


)١(‏ الحداثة والتراث» عبد المجيد بوفربة» ص" ؟. 
030 انظر: المثقفون العرب والتراث: التحليل النفسي لعصاب جماعي» جورج طرابیشی» (بيروت: 


اه 








تحر لات الوعى بالراث مفهومًا وتارينًا 


جذرية قاهرة تفترن بالشك في كل شيء» وتدفع إلى إعادة طرح الأسئلة على 
كل شيء؛ وتُلِحٌ على ضرورة اكتشاف - أو إعادة قراءة - الأنا في علاقاتها 
بالستویات المتعددة المركبة لثلاثية: الحاضرء الماضي» الآخر»”. 

وفي الجهة المقابلة رأى بعضهم أن «العودة إلى التراث تخضع لعوامل 
عديدة ذاتية وموضوعية» سياسية واجناعية» وطنية وقومية» وتتجلى في 
مواقف مختلفة تعبيرًا عن الهوية وتأكيدًا لها في مواجهة الآخرء وخاصة في 
لحظات الأزمات والتوترات وي الذات القومية لأخطار داخلية أو 
خارجية» وهذا فإن الاقتصار على تفسير هذه العودة إلى التراث بمكوّنات 
اللاشعور هو تفسير ضيّق وقاصر)”, كما أنه ليست كل عودة إلى التراث 
تعبر عن نكوص أو عصاب مرّضي. 

ورأی آخر آن التراث بالعنی البیّن سابقّا هو استعمال نبضوی؛ فقد 
وف في الطاب النهضوي العربي الحديث توظيقًا مضاعمًا: من جهة 
بوصفه ميكانيزمًا ممضويًا عرفته اليقظة العربية الحديثة» من الانتظام في 
تراث والعودة إلى أصول للارتكاز عليها في نقد الحاضر والماضي القريب 
تفآ او خر خی تاه وقاچ الزن 
له حدیات الغرت"". 

ان ما پعنینا هنا ليس منافشة تلك الواقف النقدیف حصوصّا ونحن 
نوخ لتطورات الوعي بالتراث وتولاته. ولكن نهدف للوصول إلى 


() قراءة التراث النفدي» جابر عصفور ص ۵-۵ ۵. 
(۲) مواقف نقدية من التراث محمود أمين العالم» ص ۵ 4 . 


(۳) التراث وادائة الجابري» ص ۵ ۲. 








مستقبل الثَاث 


القول: إن التراث في المحطة الأخيرة حول إلى «إشكالية» بعد أن كان عنوانًا 
لنهوض ثقائّ عام لا يجد أيّ حرج أو إشكال في العودة إليه» أو في إعادة 
نشره وتحويله إلى فن علمي له تقالیده وقواعده» أو في تعميق الوعي به 
ویناء معارف جديدة على أساس منه. 

واشكالية التراث هنا لم تقتصر على فكرة العودة ودلالاتها فقطء بل 
تعذته إلى إعادة التساؤل عن جدوى التراث نفسه وعلاقته بالحداثة 
وسژال النهضة بل أبعد من ذلك برزت مشاريع تهدف إلى تفكيكه 
للتخلص من سلطته التي نظر الیها علی آنها من معوّقات الحداثة المنشودة. 


جر که 9 











تعقیبات ومد اخلات 


6 د. نادین محمود مصطصی: 

ادت من موقع خبري بوَصفي أستاذةً للعلاقات الدولیت فقد 
اهتممت منذ ربع قرن بالبحث عن بناء منظور اسلامی حضاري لدراسة 
العلاقات الدولية مقارنة بمنظورات العلم الأخرىء التي تتطلق من مرجعیات 
أخرى. وذلك في نطاق بحث جاعی عتد قامت علیه جاعة من جاعات 
العلوم السياسية في كلية الاقتصاد والعلوم السياسية بجامعة القاهرة. 


وهذه الخبرة البحثية لم تنفصل عن البحث في التراث الاسلامی؛ بل 
ليس غاية في حد ذاته ولكنه كان وسيلة ومصدرا ومن نم فان خيرة 
التعامل معه لا بد أن تختلف عن خبرة الباحثين في التراث لذاته» أو بوصفه 
عله وعالا بسئیا آساسیّ. بل لا بد آن محدث التعاون والتبادل بین جال 
بوصفه| من الجالات التعاملة مباشرةٌ مع تراث الفكر وتراث الحركة 


() أستاذ بكلية الاقتصاد والعلوم السياسية - جامعة القاهرة. 





۱۹۷ 














مستقبل الا 


القول: إن التراث في المحطة الأخيرة تَحَول إلى «إشكالية) بعد أن كان عنوانًا 
لنهوض ثقائّ عام لا يجد أيّ حرج أو إشكال في العودة إليه» أو في إعادة 
نشره وتحويله إلى فن علمي له تقالیده وقواعده» أو في تعميق الوعي به 
وبناء معارف جديدة على أساس منه. 

ی اي 

ته إلى إعادة التساژل عن جدوی التراث نفسه وعلاقته بالحداثة 
۷ النهضة؛ بل أبعد من ذلك برزت مشاريع تهدف إلى تفكيكه 
التخلص من سلطته القن تقار لیها عل آنا من معوقات اخدائة التشودة. 


ماد باه ماد 
E o o‏ 


1 








۱ تعقیبات ومد اخلات 


6 د. نادین محمود مصطصی": 

أتحدّث من موقع خبرتي بوَضفي أستاذً للعلاقات الدولية» فقد 
العلاقات الدولية مقارنة بمنظورات العلم الأخرىء التي تنطلق من مرجعيات 
آخری» وذلك في نطاق بحث جماعى عتد قامت عليه جماعة من جماعات 
العلوم السياسية في كلية الاقتصاد والعلوم السياسية» بجامعة القاهرة. 


وهذه الخبرة البحثية لم تنفصل عن البحث في التراث الإسلامي» بل 
ليس غاية في حد ذاته ولكنه كان وسيلة ومصدرّاء ومن ثَمَّ فإن خبرة 
التعامل معه لا بد أن تختلف عن خبرة الباحثين في التراث لذاته» أو بوصفه 
غايةً وجالا بستیّا آساسیّ. بل لا بد آن محدث التعاون والتبادل بین مجال 
بوصفه| من الجالات التعاملة مباشرة مع تراث الفكر وتراث الحركة 


(#) آستاذ بكلية الاقتصاد والعلوم السياسية - جامعة القاهرة. 


۱۹۷ 

















إذن نحن نتحدث حتى الآن عن مجموعتین من الا شکالیات: 

الأولى: تتصل بمنهاجية تعامل الباحثین في التراث الاسلامي عن 
مصادر للتنظیر السیاسی. وقد آفاض آستاذنا الرحوم د. حامد ربیع في هذا 
المجال» و کذلك آستاذتنا الرحومة د. منی آبو الفضل. 


آما الحموعة الثانیة: فتتصل بمنهاجية «تجسير» الفجوة بين الباحثين في 
التراث بوصفه غاية في ذاته والباحثين من العلوم الاجتماعية في التراث عن 
مصادر للتنظيرء أي |شکالیات العَلاقة بین علوم التراث والعلوم الاجتماعية 
احديثة من آجل بناء منظورات حضارية مقارنة بمنظورات العلوم السائدة 
والتولدة عن التقالید احضارية الغربیة التي بعد آن اذعت العالی وجدت 
من داحل الداثرة الغربية نفسها من محاجخ في عاميّتها وينتقد مركزيّتها 
ويدعو إلى تعدّد الإسهامات الحضارية» انطلاقًا من أن إنتاج العلم لا بد أن 
یتأثر بالط الاجتاعية والثقافية التاريخية والراهنقه وذلك |ذا آراد آن 
يكون علا نافعًا ذا وظيفة في الاستجابة لتحديات الدائرة التي ينبع منها 
والدوائر الأخرى التي يتفاعل معهاء ومشاكلها. 

بعبارة أخرى: ينبع من مجموعتي الإشكاليات السابقتين مجموعة ثالثة 
تتصل بالغاية من البحث في التراث تمجيدًا وافتخاراء أو نقدًا ورفضًا 
تام او اطعا قاتا لا ی تناها بل ان فص موه 
التراث انطلاقّا من (شکالیات العلاقة بین قضایا الواقع الراهن وخبرة 
التاریخ وترائه. 

فا مر الاستمرارية والغثر اي تواجههآمة من حیث قضای واقمها 
الداخلي والخارجي؟ وهل الرجوع إلى التراث يؤدي وظيفة في بناء الرژية 


۱۹۸ 











وتجدید السار والتوجة نحو الستقبل» آي ما دوره نی العلافة بین التنظر 
والحركة» بين الفكر والممارسة؟ 

كان لجاعة العلوم السياسية من منظور إسلامي حضاري في كلية 
الاقتصاد والعلوم السياسية 0 ثرية في التعامل مع هذه المجموعات 
الثلاث من الإشكاليات» معرفيًا ومنهاجيًا ونظريًا. 

وقد انطلقت هذه الخبرة من تأسيس مداخل منهاجية لتعامل باحث 
العلوم السياسية مع مصادر التراث الفكرية والتاريخية» ناهيك - بالطبع - 
عن مصادر دراسة الاصول» بوصفها على التوالي مصادر بنائية واختبارية 
ومصادر تأسيسية في عملية بناء منظور حضاري إسلامي. 
و تفت ای روك ان انش بط و 
الصادر التراثية في بناء آبعاد منظور حضاري اسلامي معاصر؛ ولیس بناء 
منظور فقهي للعلاقات الدوليةء تفكيكًا للربط السائد بين دراسة العلاقات 
الدولية في الإسلام ودراسة فقه قواعد الحرب والسلام في الاسلام؛ إذ إن 
النظور احضاري آکثر اتساعّا من النظور الفقهي. 

. ولأنه لا يمكن الادعاء في هذا التعليق بإمكانية الاقتراب من هذه 
الخبرات المتعددة والمتشابكة المشار إليها فإني أكتفي بالاقتراب من أحدث 
هذه الخبرات وأكثرها اتصالًا بالتراث» وهي اتسوك ١:‏ الفكر 
السياسي الإسلامي عن مصادر التنظیر الدولي. وهي خبرة تستدعي کل 
أبعاد التعاون المطلوب بين متخصصي الفكر الإسلامي ومتخصصي 
العلاقات الدولية» في اطار استک‌ال عملية بناء منظور إسلامي حضاري 
للعلاقات الدولية. 




















وهذه الخبرة هي عن عملية منهاجية ليس من أجل مجرد تحديد بعض 
نصوص الفكر الإسلامي للقراءة الحرة فيهاء ولكنها تسعى إلى تصميم 
إطار نظري لرسم خريطة ناذج فكرية ومنظومة مفاهيم» وذلك وفقّا 
لنظومة متكاملة» وتحقيقًا لما يُسميه د. سيف عبد الفتاح «الإحياء الحضاري 
للتراث»» وسعیّا من ناحية آخری لاكتشاف مسار عملية التطور في مسار 
الأمة صعودًا وهبوطاء وهذا من خلال تطور مسار الفكر بوصفه المرآة 
الا کی تال لا ما e‏ لزنا كن عون ار لت انار د كر 
اف تساف سنس عن مس ]نت ۱ 

وهذه البرة نبي على منطلقات وتثير أسئلة وتسعى إلى غايات» 
وجالها هو البحث عن ناذج تراث الأمة الفكري عبر مراحل تطوره 
وتطورها. 

ويتم تسجيل هذه الخبرة في كتاب (تحت الطبع) عنوانه «العلاقات 
الدولية في الفكر الإسلامي: خريطة الناذج الفكرية ومنظومة المفاهيم»). 


وتتلخص الاستلة الكبرى في الآتي: 

۱- کیف جاء نمط اهتعام مصادر الفکر الاسلامي بالعلاقات الدولية 
للأمة عبر مراحل تطورها: هل حظی الداخل (السلطة والعَلاقة 
بين الحاكم والمحكوم...) بالاولویة؟ ومتی بدا یصعد الاهت‌ام 
بالخارج؟ وكيف جاء نمط هذا الاهتمام؟ 

۲- النموذج الداخلی كيان الأمة» العلاقة بالاخر: ثلائة مجالات 
کبری» كيف ظهرت الرابطة بینها ی مراحل تطور التاریخ 
الإسلامي (فكرًا وممارسة) في ظل تطور كل منها - ابتداءً من 








تعقيبات ومداخلات 


القوة والشهود ووحدة الامة في دولة واحدق والفتوح تجاه الآخر 
إلى بداية الضعف. وظهور اللامركزية ثم التعددية السياسية على 
صعيد الأمة مع توقف الفتوح وبداية الدفاع في مواجهة الآخر 
وصولا إلى التدهور والضعف والجمود الداخلي وتحوّل التعددية 
إلى تجزئة في ظل هجوم على أرجاء الأمة واستقطاع منها وحتی 
سقوطها؟ کیف عبر الفکر الاسلامي عن هذه الثلاثية في تطورها؟ 
وأبّها كان له الأولوية أكثر من الآخر في تفسير آسباب الصعود ثم 
امبوط وإمكانيات الصعود من جديد؟ 


۳- کیف یقدم مضمون هذا الفکر مادةً للتنظیر حول جذور الابعاد 


ي عملية بناء الفاهیم؟ آلا تقدم الناذج الفكرية التنوعة التي 
تناولت مفهومًا محددًا للذاكرة التاريخية لهذا المفهوم؟ 


4 - كيف نرصد التطور في الرؤى أو التنوع في الا تجاهات حول القضايا 


الكبرى للفكر الدولي ومجالاته؟ وكيف نفسر هذا التطور في 
الرؤى عبر المراحل أو التنوع في الاتجاهات خلال المرحلة الواحدة؟ 
ومن تم هل یمکن رصد نمط العلاقة بين هذا التطور الفكري 
والتطور الفقهي وبين طبيعة المرحلة التاريخية؟ ولهذا فإن تحديد 
مفاصل للتطور الفكري (من خلال الرموز والشوامخ والمجدّدين) 
لا ينفصل عن تحديد مفاصل التطور النظمي التاريخي. 


4- وقبل هذا وذاك: كيف يتم تقسيم مراحل تطور الفكر الإسلامي» 


كش قم لمع ها هی E SES OE‏ 
وو بحم لب و بع مف ايم جد 


۱۷۱ 


مستقیل الترا 


وآنواعه؟ ومن ثم ما هو الفكر السیاسی وما هو غیر السیاسی؟ وهل 
تستوي جیع الصادر والداخل والانواع من حیث الا همية لدراسة 
العلاقات الدولیق آم تتکامل مع بعضها؟ هل يكفي ور 
القضایا السياسية للبحث عنه في الفکر آم آن طبيعة العلاقات 
الدولية من منظور !سلامي - آي بوصفها آکثر اتساعا من جرد 
العلاقات السياسية - آکثر اتساعا من جرد العلاقات بین الدول 
فقط وتفترض - على وفق خصائص منظور حضاري اسلامي 
لدراستها وآبعاد هذه الدراسة - البحث في مضامين و 
للتفاعلات و الامی تتجاوز العنی التقلیدی للعلاقات ونطاقه 
وتمتك إلى الابعاد ا حضاریة؟ 


وبتلخص واقع تأسيس إطار نظري ومدخل منهاجي لدراسة العلاقات 
الدولية في الفكر الإسلامي ومسوغاته في أمرين: 

من ناحية: المساهمة في بناء منظور إسلامى للعلاقات الدولية مقارنة 
بمنظورات أخرى» ومن ناحية أخرى: اا ملامح المسار الدولي 
الحضاري للأمة من حيث التواصل الحضاري والاستجابة الحضارية 
والوظيفة الحضارية - وهما آمران متلازمان - على وفق منظور إسلامي 
ااعادتات الت رت وق لا EE EOS‏ 
العلاقات الدولية الذين اهتموا بالفكر السياسى الغري» کذلك فان دراسة 
یمد الدولف الفکر الاسلامی هي دراسة للملاقات الدولية بوصنها 
علاقة حضارية امد ات ۳ جزء من جال آوسع للدر اشانت 
الحضارية. ومن ثم فإن هذا الإطار النظري والمدخل المنهاجي يساعد في 
إعادة تعريف مفهوم العلاقات الدولية بوصفه مفهومًا حضاريًا شاملا 
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تعقيبات ومداخلات 


وليس سياسيًا ضيقَاء يل إنه سيسهم أيضًا في إعادة تعريف مجال الدراسة 
بأكمله من منظور إسلامي حضاري على نحو يعيد تحديد نطاقه 
وتوضوغاتة رورش جا ضارا فهر كلم لا مرل الاي ففف 
أي يجمع بين الأبعاد المختلفة للعلاقات وعلى نحو يتجاوز الثنائيات» سواء 
بين المادية والقيمية أو بين الثابت والمتغير» على نحو يعكس الرؤية الكونية 
الاسلامية. وذا کان رافد من الدراسات ا اهتم أيضًا بالأبعاد 
الثقافية والحضارية والدينية» فا زالوا في معظمهم يوظفون الثقافي رداء 
للسیامی آو آداة لم الا آن منظورا حضاریا نا پسکن کل بعد من آبعاد 
الدراسة في مقامه وموضعه ويبحث في الروابط الوظيفية بينها. ولذا فهو 
منظور کل شامل یتجاوز الثنائیات ویتخطاها. وهکذاء ومع هذه الدراسة 
عن البعد الدویي في الفکر الاسلامي تکتمل عملية رد الاعتبار للابعاد 
امضارية والقيمية في دراسة العلاقات الدولية من منظور حضاري 
إسلامي» وهي العملية التي سس فا وبداً مشوارها مشروع العلاقات 
الدولية في الإسلام وما تلاه من أعمال بنائية في ضوء نتائجه. 

وعلى هذا النحو یکون قد آسهم هذا الشروع وما تلاه من جهد 
علمي منظم في استکمال عملية رد الاعتبار لعلم السياسة بصفة عامة من 
منظور حضاري ٍسلامي: والتي بدأت منذ آکثر من آربعة عقود علی ید 
آجیال متتالية ابتداء بحامد ون آبو الفضل وحورية جاهد» وصو لا 
إلى فريق مشروع العلاقات الدولية في الاسلام. 

ولمجال الفكر دور أسامي في هذا؛ فهو الذي يبلور ماهية التواصل 
احضاری» والاستجابة قار الوظيفة الحضارية للآمة في الداخل 
والخارج. پعبارة آخری تبلور الاهتام بدراسة العلاقات الدولية في الفکر 
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مستقبل الا 


الاسلامي من جرد وسيلة للتنظیر ی غاية في حد ذاته» سعیّا نحو تأسیس 
مجال «الفكر الدولي الاسلامي». بوصفه جال دراسة حضارية ولیس الا 
سياسيًا فقط ونحو رسم تطور السار الحضاري للفكر الإسلامي (أي كيف 
أدرك المسلمون ذاتهم وغيرّهم, والعّلاقة بينهم» وكيف تطور ذلك الإدراك 
والنظر؟). وید فهم تطور هذا المسار (محدداته ونتائجه) خطوة لازمة 
وتأسيسية لصياغة مشروع هوض حضاري معاصر ينشغل به کثیرون 
ونخشی آن یکرر ما وقع فیه من قبلهم. ومن هنا آهمية استدعاء الاشکالات 
المنهاجية التي تفصّل في شرح هذه المقولات العامة وكيفية دراستها . 

إن دراسة الفكر السياسي الإسلامي من مدخل العلاقات الدولية 
ومن ثم إخراج ما يسمّى «الفكر الإسلامي الدولي» من مصادر التراث 
المتنوعة» هيدف إلى تحقيق عدة غايات» انطلاقا من هذا الإطار الكل السابق 
شرحه وتتلخص هذه الغايات في الاتي: 

۱- تقدیم الط العامة التي آحاطت بانتاج الفقه الاسلامي؛ ومن ثم 
المساهمة في فهم كيفية تطوره بوصفه نِتاجَ التفاعل بین النص والواقع. ان 
الفقه الشرعي في تطوره والحركة والمارسة في تطورهاء لم ينطلقا من فراغ» 
ولکن من اطار سیاسی واجت‌اعي واقتصادي... داخلي وخارجي. ومن ثم 
فهماء وإن لم يعدا آعمالا فكرية - بالعنی الواسع - فای) يستندان إلى إطار 
فكري وإن لم یقدماه مباشرة. آما الاعمال الفكرية الباشرة فهي التي تتصدی 
للتعبير عن الواقع القائم کا یدرکه صاحب الفکر انطلاقا من طاره 
الرجعي. 

وبا آن الفکرین السلمین - على اختلاف مداخلهم - يقدمون نتائج 
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تعقیبات ومداخلات 


اختبارهم لسنن الاسلام وقیمه وحکامه في واقع الحياةء فان دراسة هذا 
الفکر في تطوره - وعبر ناذجه التنوعة - يقدم لنا فكرًا حضاريًا يساعدنا 
على اختبار - ما هو آکثر من «الفقه الشرعي» عن العلاقات بين المسلمين 
والعالم» أو عن العلاقات بين المسلمين أنفسهم أو عن أحوال المسلمين 
ذاتهم. 

ومن ثم فإن دراسة الفكر الإسلامي - بوصفه فكرًا حضاريًا - من 
مصادره التراثية المختلفة» يساعد على فهم المفاصل التاريخية التي مرت بها 
الأمة» سواء في تفاعلها مع الآخرء أو في ما بين مكوّناتهاء أو في ما يتصل 
بأوضاعها الداخلية. ىا يساعد على اختبار مدى صحة بعض المقولات 
الاستش اقية الزائفة عن طبيعة الرقية الاسلامية للعلاقات الدولیت 
بوصفها رؤية صراعية تقوم على العنف والحرب ورفض الآخر. إن هذه 
المفاصل التاريخية الفكرية» من خلال مقارنتها مع نظائرهاء على صعيد 
الحركة في التاريخ الإسلاميء لا بد أن تقدم لنا خريطة عن منعطفات فكر 
المسلمين التعارٌفيٌ أو التدافعيٌ» ومرتفّعَاتِه ومنخمّضاته. 

۲- ان واقع الامة الراهن» وحالة الجدالات بين الخطابات حول 
العلاقات بين الإسلام والغربء تحتاج لتحديد وضعها على خريطة تطور 
الفكر الإسلامي الدولي من حيث الاستمرارية والتغير» بل من حيث 
العوافل الوثر ةلك الخالة والشكُلة ها» فهل کان الغرب حاضرٌ | دائا هذا 
الل ى فك ر السلمین عبر تاریخهم؟ ٍن ما بحبط بالامة من تحدیات حطیرة 
الان نا ینعکس ی شکل فوضی الفاهيم وازمة للفکر الاسلامي. لقد 
أضحى حربًا عادلة وحرب تحریر والدفاع عن النفس, والقاومة آضحت 


۱۷ 
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عدوانًا وإرهايًاء وعلمنة الاسلام آضحت تجدیذا. للخطاب الديني 
والتربية الدنية آضحت اللاعنف والتسامح والسلام لذواتهم والحكومة 
الرشيدة أضحت ال رحماتية... 


وفي الوقت نفسه الذي يتزايد فيه اهجوم على «الإسلام» وليس على 
حرق فکر ای و تمارساتهم» يزداد 0 المسلمين لذواتهم مصحوبًا 
بغياب رؤية واضحة» بل تتعدّد الرؤى عن كيفية الخروج من الأزمة 
وتتصادم ناهيك عن الفكر الإسلامي والحركات الإسلامية - باستثناء مَن 
تحاف مع النظم والحكومات - التي يقع معظمها في صفوف المعارضة. وإذا 
جع بينها وبين القوى الفكرية والحركية المعارضة الآخرى (غير الإسلامية) 
مناطق مشتركة» فستظل تفرق بينهم فجواثٌ ليست باليسيرة. 

واذا کانت آزمة الامة أزمة فكرية بالأساس وإذا كانت هذه الازمة 
الفكرية تعکس آیضا آزمة الامف فما لا شك فیه آن قراءة فکر الآمة الدولي 
في تطوره» پساعد علی متابعة مراحل صعود الامة وهبوطها» وتکبیفها؛ 
وأسباب القوة والضعف مقارنة بالأمم الأخری کبا پساعد على فهم كيف 
تطورت مسائل هذه القضية الکبری وتفاصیلها عبر تاريخ المسلمين. ومن 
آهم هذه السائل العلاقة بین الديني والثقاني والسپاسی والاصلاح ووحدة 
الآمة» واستقلاها الخارجي. 

۳- ی مواجهة فوضی الفاهیم وحرب الافکار والقلوب التي آعلنها 
الغرب على الإنسان المسلم في عصر العولمة» وبعد آن خاضها مع النخب 
ي مرحلة الاستعار وما بعده» وني مواجهة جلد الذات» نحتاج لتجديد 
فكري» وحرب مضادة فکرية كغاية في حد ذاتماء على اعتبار أن أزمتنا 





آزمة فکرية ولیست مادية فقط. والاهم آننا نحتاجه آیضا کسبیل نحو بناء 
حركة إصلاح وتدافع رشيدة. ومن ثم فان افتقاد آسالیب ار کة الناجحة 
والحاجة للانتقال من مجرد إثارة الأفكار والرؤىء إلى تحديد إستراتيجية 
الحركة ووضع برامج التنمية وخططهاء جميعها من الأمور التي تدفع 
للتساؤل هل كان غيابها أيضًا وراء فشل برامج الإصلاح المتنوعة عبر ما 
يزيد عن القرون الثلاثة الأخيرة من عمر الأمة؟ بعبارة أخرى: هل تخطى 
الفكر للفكر الإسلامي الدولي حالة الفكر إلى حالة الفكر للحركة؟ 
وأخيرّاء إذا كانت خصائص الواقع الراهن - المنطلق لإثارة التساؤلات 
السابقة عن أهمية القراءة في الفكر الدولي الإسلامي» فإن مرجع ذلك هو 
هذا التكامل في الرؤية الإسلامية بين التاريخ» والحاضرء والمستقبل. فكى) 
أن لتاريخ المارسات دوره في التدبر, فإن لتاريخ الأفكار والمواقف الفكرية 
والرؤى الحضارية دورًا لا يقل حيوية. 

مُفاد القول أن البحث المنظّم على وفق إطار نظري ابتكاري في مصادر 
تراث الفکر الاسلامي نا مجقق هذه المجموعة من الدوافع والأهداف 
الخاصة بدراسة الفكر الإسلامي كمرآة لأوضاع الأمة عبر تطورها 
التاريخي» وهو البحث الذي يبين الآتي: 

إن قضايا العلاقات الدولية (الخارجية) للآمة الإسلامية والعالم ليست 
قضایا ارب والسلام فقط» ولكنها أكثر اتساعًا لتضمّ - بحكم الرؤية 
القرآنية- قضايا أخرى تتصل بالمجال الحضاري الانساني بصفة عام 
حيث تتداخل وتتشابك وتتقاطع أبعاده وموضوعاته (مثل التعارف» 
العمران» التدافع...). وبالثل فان الاقتراب من هذه القضايا الحضارية - 
بأوسع معانيها - لا يكون من خلال مستوى الأحكام الفقهية فقطء التي 
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مستقبل الراث 


تتصل في معظمها بوقائع وبزمان ومکان حدد» ولکن یتم الاقتراب منها 


أيضًا من مستويات أكثر كلية؛ وهي القاصد والسُنن والقِيّم والفاهيی 
انطلاقًا من التأسيس العقدي (الرؤية الكلية). 

وشذا فان رؤية فكرية عن تغير أحوال الناس وكيفية |ٍدارتها؛ تستدعي 
فقه الواقع في ضوء الرؤية الكلية الإسلامية, ليس من أجل أحكام ۳ 
جديدة فقط تتصل بجزئيات محددة تتطلب الحكم أو الفتوى فيهاء ولكن 
من أجل تقديم رؤية كلية فكرية عن «الأحوال» من مداخلها الداخلية - 
البينية والخارجية - ومن تم فإن ما يمكن وصفه ب «المسار الفكري 
الحضاري الممتد والمترابط الحلقات» لا يقل أهمية عن المسار الفقهى 
الشرعي الممتد المثرابط الحلقات أيضًا؛ لآن الفکر لیس جرد فقه لاحکام 
كن شق |لا آن کلیه‌| لا پنفصل وهدا سنجد - کبا سنری لاحقا - آن 
الدحل الففهي هو واحد بين عدد من مداخل دراسة الفکر الاسلامي. 

بعبارة آخیرة: زن حالة أزمة الفکر الاسلامی العاض وخاضة من 
حيث استقطاما بین ثنائبة ما پسمّی «اتجاهات تقليدية)» ترفض أن تأخذ 
تأثيرات الغرب في حسبانها من ناحية» وانجامات حدينة تتکیف مع - آو 
شخ لد - ضغوط الوافع» ومن ثم تفرز جرد عطابات اعتدارية و 
تسويغية أو دفاعية» من ناحبة آخری. هذه االة الاستقطايية احادة تتطلب 
استجابة بنائية تتتجاوز الاتجاهين السابقين بحيث لا تحكم الواقع أو تقتحمه 
ولكن تعتبره لفهمه ثم لتغييره انطلاقا من قواعد الرؤية الإسلامية الكلية 
وأسسها ومبادئها وأحكامها العامة» وليس من منطلق قواعد قوانين الغرب 
الستحکم حتی لو پاسم احاجة لاجتنهاد جدید ومعاصر یستجیب لتحدیات 
ضغوط الواقع. إن هذه الاستجابة البنائية - المشار إليها - لا تقوم في فراغ 
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آو من خصائص اللحظة الراهنة ولکنها لا بد أن تعيّ وتتدبّر تطور المسار 
احضاري للفکر الاسلامي بأوسع معانیه الجشّد لرژية العالم الاسلامي 
والعاکس ثصائص الثقافة واضارة الاسلامية والعر عن مدارس 
التفسیر الاسلامي للتاريخ وهذا الفکر احضاري لیس الفکر الفقهي 
فقط» كا أن الاهتام بهذا الفکر احضاري هو ترجمة لتوسیع نطاق الشريعة 
إلى ما هو أكثر من الأحكام الفقهية. نلك الأحكام والتراث الضخم الذي 
يرتبط بهاء هو من الأهمية بمكان» بحيث لا يجب الخوض فيها دون تبصّر 
ورؤية» حتى لا تقود ال شطط الاسقاط لكونها تاريخية أو تقود إلى فوضى 
التأويلات؛ أو تقود على العكس إلى الجمود خوفًا من التجاوز. 

إن استكشاف هذا المسار الحضاري للفكر الإسلامي إنما هو نتاج 
الإطار النظري والمدخل المنهاجي والإطار المرجعي لدراسة العلاقات 
الدولية في الإسلام» والذي أصّل له د. سيف الدين عبد الفتاح في جزأين 
من أجزاء مشروع العلافات الدولية في الإسلام. (الجزء الأول من هذين 
الجزآين: المداخل المنهاجية للتعامل مع المصادر الإسلامية التأسيسية لرؤية 
إسلامية للعلاقات الدولية. والجزء الثاني هو البناء المعرني المنهاجى النظري 
الفكري الذي قدم می خلاله مدخل القیم لدراسة العلاقات الدولية فى 
الاسلام» وكلا الجزأين تأصیل علميْ أكاديمئٌ إسلاميٌ من مدخل الرؤية 
للعامٌ والمقاصد والسّنن والمفاهيم» وليس الفقه فقط. 

وبناء علیه» فان الاهتام بالسار الفكري اخضاري الإسلامي يحقق 
ثلاثة أهداف تربط بین النظرية والفکر والواقع» وتربط بين الأصول 
والفکر والواقع» وتربط بين الفقه والفكر والواقع» وأخيرًا: تربط بين 
الحركة والفكر والواقع (تاريخًا وراهنًا). 
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وهذه الاهداف هي من ناحیة: بیان كيفية تأثبر النموذج الارشادي 
الاسلامي (الرؤية للعالم» والنموذج المعرفي) على خصائص الفكر الإسلامي 
الكلية» فمها تنوعت روافده ومّداخله عير التاريخ» يظل هناك رابط 
وسات مشتركة. 

ومن ناحية ثانية: «تجسر» الفجوة لدى البعض بن التنظر للعلاقات 
الدولية من منظورات علم العلاقات الدولیت والتنظير من منظور إسلامي» 
ف ا ا و الا ثر ابا ققها و تار هیا 

ومن ناحية ثالثة: التدبر في آوضاع الواقع الراهن لا تکتمل - من روية 
إسلامية - بدون تسكينها في مسار تطور تاريخ هذه الأوضاع وتاريخ 
الفكر المرتبط بها. 

وی ناية الطاف. فإن هذه المتابعة لتطور مسار الفكر الحضاري 
الإسلامي يساعد على صياغة خطاب إنساني إسلامي معاصر يمثل (نجسيرًا) 
للفجوة بين خطاب الصراع والانقسام - الذي يعبر عنه خطاب الفسطاطين 
الذي هو ترحمة معاصرة بدون روح لخطاب تقسيم الدارين؛ ولكن بدون 
روحه - وخطاب الاستسلام والإذعان الذي يعبر عنه خطاب ثقافة السلام 
والتسامح» الذي يرتدي زِيّ الاعتذار: والدفاع. بعبارة أخرى: إن فهم 
تطور مسار الفكر الحضاري الدولي بقدر ما يسهم في فهم اتاتب 
الاستقطاب الشنائي وجدته» يساعد أيضًا على فهم السبیل للتغلب علیه. 
وكسر اجتراره السلبي» وإنتاج خطاب إنساني إسلامي معاصر. وهذا 
الخطاب الجديد يقدمه التيار الرئيس السائد في الجماعات الوطنية وعلى 
صعيد أرجاء الم ويجب تفعيله وتشغيله بوصفه أسلويًا بنائيًا نحو التغيير 


۱/۸۰ 








الداخلي ومواجهة العدوان والاعتداء الخارجي» وبوصفه أيضًا استجابة 
فاعلة في مواجهة تحديات الواقع الراهن» سواء المتصلة بكل من الظروف 
الميكلية أو البيئية الثقافية على حد سواءء فلا يمكن الفصل بين هذين 
النمطين من التحدي عند تصميم الاستجابة البنائية. على سبيل المثال: ما 
یسمی الابعاد الخارجية ل «التطرف الاسلامي» آو ما یسمّی «الامتدادات 
الخارجية للحركات الإسلامية الجهادية» أو ما يسمّى «الارماب العالي» 
لا يمكن تفسيره - وليس تسويغه - بأسباب ثقافية (مَردُّها القراءة الخاصة 
لوقف الإسلام من غير المسلمين) فقطء أو بأسباب هيكلية (مَردُها أوضاع 
الاستبداد والظلم الداخلي والخارجي ضد المسلمين ديتا وقيًا ونظً) وتاريًا 
وقضايا). إن الجانبين متصلان ويغذي كل منهما الآخر. 

إن النناذج الفكرية والتاريخية المتنوعة - عبر مسار الفكر الحضاري 
للدول - لا بد أن تقدم لنا الدلالات على هذه الرابطة وتأثيرها على نمط 
الخطابات - الفقهية والفكرية والسياسية - خلال المراحل الزمنية المختلفة. 

آمل أن يكون تعقيبي السابق قد ألقى الضوء على طبيعة الإشكاليات 
الثلاث التي انطلق منها التعقیب» والتي محوزها آن التراث بالنسبة ال عام 
السياسة لیس غایة» بل وسيلة تؤدي دورها في التجديد الحضاري مؤكدة 
الوظيفة الحضارية للتراث. 


a4‏ واد ماد 


1۸1 








المحور الثاني 


نحن والتراث 


الحلسة الرابعة . 
التراث بین المو قف منه و العمل فیه 














المواقف من التراث : 
المنطاقات والتأثیرات* 





ج و خی وی در سمال مج ا 


6 د. محمك صاير هرب ( رئيس الجلسة ) : 


یه پاش اما نی نت معهد الخطوطات العربیق 
۳ ۱ ام 

واحی القاکسن غلیه عل هله المایة الفافقة واه آلشکون و اسن ماه 
ا من الأساتذة الکبار من الحقین والعلاء ی اتعارف ال 1 لمتعدّدة. 

هذه الحلسة هي الرابعة من هذا المؤتمرء عنوانها «التراث بين الموقف 
منه والعمل فيه؛» وهو عنوان يثير جوانب كثيرة من المعاني المتباينة والمتوافقة. 
والورقتان القدمتان ی هذه احلسة هما ورقة د. کال عمران» وموضوعها 
(لوافف من ألتراث: النطلقات والتأثرات» وورقة د. بشار عژّاد معروف» 
وموضوعها «العمل في التراث: الاجاهات والغایات». 


علد 


0 





فص الوقف من التخدیث و ادا مر ا م الاه سلا فیه 
الملكزون سالك کے بھی ا ها شا ب م هات الطريق: 
المتوخاة في الترابط بين التفكبر في التقدم» والتفكير في التراث. 


(a‏ ل يلق البحث في المؤتمر» فقد اعتذر مت وتا 1 9 د 
(8:) رئيس إذاعة القرآن الکریم - تونس. 


مجه ومسو عرسم سويب سبج م راب۳ 17۳ 

















مستقبل الا 
مفهوم التراث 
يمكن أن نعد ظاهرة التحديد والتعريف ميزة للفكر الإسلامى 
المعاصر» وقد اكتسى في العقود الأخيرة طابعًا منهجيًا لافتّاء انخذ من 


المدخل الإبستيمولوجى آلة وغاية» ويمثل هذا الاتجاه محمد عابد الجابري 
في كتابه «التراث والحّداثة». 


وثمة اتجاه آخر انطلق من خاصّية اللغة 0 با معاجم» وهو ما 
نجد له الأثر في کتاب [«سعد غراب» موسوم باکیف هتم پالتراث». 

ب لا دید مقهر ار ا 
أن النظر في طريقة التفكير وفي وسائل التعبير تفضي إلى موقف يستجليه 
القاری» وهذا ما نقف عنده في کتاب عبد الجید الشرفي «الاسلام 
والحداثة»). 


على أن البحوث في هذا الشأن كثيرة متنوعة» واختيارنا الناذجّ التي 
ذكرنا يقضد به الإشارة إلى الاتجاهات الكرئ وإلى المواقف الأساسية. 


أ- الحد اللغوى 


جعل محمد عابد الجابري المدخل اللغويّ مطية لتحديد مفهوم التراث 
إيستيمولوجيا. وجاء لفظ «التراث» في اللغة العربية من مادة (و ر ث)» 
وجعلته المعاجم القديمة مرادقًا ل«الإرث» و«الموروث»» وهي مصادر تعني 
ما يرثه الإنسان من والدَيّهِ من مال أو حسّب. .. ولعل لفظ «تراث» هو أقل 
هذه الصادر استعالا وذو عالت الذين جمعت بينهم اللغة". 


۱۸۹ 








الواقف من التراث: النطلقات والتأثیرات 


واعتار سعد غراب الاقتضاب. فاکتفی بالاشارة لل مصدر الفعل» 


أى «ورث» كما أثبته ابن منظور في «لسان العرب»» فالتراث لغة «هو ما 


يخلفه الرجل لورثته» والتاء فيه بدل الواو)”". 

لا يُفيد الحد اللغوي إلا بالقياس إلى افتقار المعجم للدلالات الحديثة» 
نید استعمل اللفظ في سجل فتهی" آو اجت‌اعي. ولا شیء ف انلخه 
الديمة حیل على المعنى المتداوّل في العصر احدیث عن التراث. وشذه 
إلا حظلة أهمية؛ لأنها تفشّر - في جانب كبير - الأسباب التي جعلت العبارة 
تنزاح عن المحيط القديم لتفيد في المحيط الجديد معانى > هي من صميم 
الحضارة المعاصرة. 


فالتراث معنى لموروث منقول عن الأجداد يطلق على نتاج الفكر 
لبي - ومن كم البشري - الاب وهو معنى وليد دفعت إليه اعرف 
امحدیقة. ولا صر أن درمت ني هذا المعنى علامة ثقافية هي التي أبقت على 
الجوار بين عبارتين هما «التراث») و«الموروث». فالتلازم بينهما أمارة على 
مكانة لما خلّفه السابقون تش بها اللغة ذاتهاء وتعلنها على نحو إشكالي» وقد 
وجدنا في عبارات لقسطنطين زريق استعملهم| في سياق كلامه عن التاريخ 
استعارة مكنة قد تؤدي إلى ما يحيط بالتلازم المذكور من تعقد فئمة تراث 
عي وثمة تراث حاف العب سطا فيه التراث على الموروث فتمكن 

منه» فجاء الموقف مما تركه الأجداد کالقدّس الذي لا يلين كالسّطوة ة على 
احا شن حور يب عل )لايعاي رعادلا ال روي 








(1) سعد غراب» كيف غبتمٌ بالتراث؛ الدار التونسية لانشر» تونس 1151؛ ص 14 . 
(۲) محمد عابد التابری» نحن والتراث المركز الثقاني العربي؛ الدار البیضاء ۰۱۹۸۲ ص ۰۲۹ 
۳ 


AV 





عا الا تفا نز لا غاب قفا مور اسان علمسا شتا ال 
النهجیة فى| هي المنهسجية الضرورية في هذا السياق؟ 

لعله مجذر أن لكر بالثوابت التي تعرف مفهوم الترات» وأن نضعها نی 
ميزان المقارنة بين ما هو تعطيل للتراث وما هو توظيف محمود. 

لي ال مع التاريخ 
يتأرجح بمقتضى الدؤر TT‏ أن تله في 
اتجاهين» أويم) التراكمٌ التار م لكر للأذهان» فنحن إزاءً تاريخ عب 
والثاني التعامل مع التاریخ عا a‏ 
ا راج قح زاو Ss A‏ 
کالخلية البیولو چية الحيّة» وهي بحاجة إلى من يرصد الحركة» فيكون التراث 
كائنًا حيًا يستدعي الانتباه إلى نبض ا حياة فيه من خلال التفاعل التاريخي 
بين الماضى والحاضر والمستقبل. 1 الدينامية بين الأزمنة الثلاثة هى الضامن 
ا بحاجة إلى الدرس الذي لا يتوقف. ۱ 


الثابت اتان و ن غا راف ب د تتعلق بالبعد 
الفكري» وهو أهم عنصر جعل للتراث رَقعًا في الدراسات الأکادیمیق 
والسبب رك جع إلى صفة العموم التي يكتسبها التراث والمخطوطات بصفة 
خاصة منه. أليس بالتراث الفكري - ذي القيمة الذهنية الفائقة - يستطيع 
المرء أن یتحدی الفناء وأن يبني لنفسه بقاءً محمودًا. 

الثابت الثالث الاقتران بين التراث والبعد الحضاريء وما من شك في 
از وه تر اح خاش نوت سای فان اک ارت 
احضارة کان التراث آرقی من حیث القيمة الفكرية الناهة عن صناعة 


۸۸ 








الواقف من التراث: النطلقات والتأیرات 


التمدن والتمکُن من انتاج العنی والفکرق بفضل العَلاقة احدلية بین 
التفکیر والتعبیر والبيثة التي تنتح اهاز والسست وما یتبعه| من العرفة. 

ویمکن آن تضیف ن المستوى الحضاري هو من أبرز المؤهلات 
لاستنطاق ما ی التراث من الرّر ومن الکنوز ولعل الغفلة عنها تابعة 
لد الستوی احضاري وألا يصبح التعامل مع التراث علامة على 
النضح والترقي. 

واللافت نی التراث العريي الاسلامي آن اللغة کانت عاملا مود 
بين الأجناس» دافعًا إلى إنتاج المعرفة عبر آلية البيان» ثم انضاف البرهان في 
سياق العلوم العقلية» والعرفان للعلوم الصوفية. ولكل نوع من المعارف 
ترات وغطوظات درس 'لدى أهل الذكر:ويغرفها أهل الاختضاص» وان 
في تعميم الاطّلاع عليها ثقافة محمودة تفتح على الماضي وتؤسس للحاضر 

ثمة موقف جعل التراث منحصرًا في الوروث وأكد ضرورة الفهم 
والتنزيل داخل منطق التراث كما جاء من الأجدادء وهو نوع من التفكير 
شمل حقول المعرفة والإبداع معاء فلا مكان للخروج عن الموروث في 


«التفسير» وفي «الحديث» وفي «الفقه» وفي «أصول الفقه» ونی (علم الکلام» 
ا ل لن الكر عة رن غل وا اير إل اوه الل م 


انحو) و(صرف» وابلاغة»» والشأن ذاته بالنسبة إلى الآدب نثرّا وشعرا. 
فبدا سلطان التراث عل الوروث ددا للمعنی» وهو ما نسمیه «الترات 
العبْء» ٍذ هو الذي سبحول دون |بصار مدید آو التجدید» إضافة إلى 
التحديث أو الحداثة. وفي هذا الوقف تراجع عن منطق التاریخ. 


۱۸۹ 























مستقبل التّراث 


وثمة موقف فهم من التراث آبعاده» فجعلها قاعدة للتأصيل بقراءة 
الوروث وتفکیکه والتعامل معه على نحو ينزع عنه القداسة ويفرض عليه 
حبادًا قريبًا من الوضوعية» وقفى على أثر التأصيل بالتأسيس لرؤى جديدة 
ولمواقف حَرِيَّةِ بأن تربط الإنسان المسلم بواقعه المعاصرء وبأن توفر له 
أسباب الملاءّمة بين الموروث والمستجد. وني هذا الموقف إعداد لمستوى 
حضاري ينبئ بالدور الرٌّيادي على نطاق الثقافة الكونية تعاملا مع 
الحضارات والثقافات عی ثوابت التکافو. 

والفرق البین القائم بین الاتجاهین هو أن الأول غفل عن الوعي 
التاريخي وطفق یرد الحاضر إلى الماضي؛ توشّمًا أن اللغة تسعفه وأن التقوى 
تنجده. آما الاتجاه الثاني فقد حرص على فهم التطور التاريخي وعلى توظيف 
التراث في هذا المعنى. 


على أن الموقفين يتسعان لفروع عديدة: 

- منها ما یذوب ی الموروث فيَعْنَى فيه فكأنّه الماضي حل في الحاضر 
اسل 

- ومنها ما يدعو إلى تعطيل التراث؛ لأنه افتقد إلى الوظيفة» ولأن 
القطيعة هي الطية للتحدیث.وفي هذا الوقف استلاب فظیع. 

- ومنها ما یتعلق بالتراث ويعطل الحياة انتظارًا للفردوس الفقود 
وکأن الاضی پنفی احاضر والستقیل. 

ب- اد الاصطلاحی 


ضيّق سعد غراب من اد الاصطلاحی فقصره على الرصيد التصل 
بالوثائق الخطوطة الراجعة ال تلف الفنون العرفية في الثقافة العربية 








الواقف من الثراث: النطلقات والتأثرات 


الإسلامية. وقد يؤدي الضيق إلى موقف يتمثل في الإيهان با للوثيقة من 

قيمة في ضبط التراث وصفا وتعریفا ثم تحلیلا وتفكيكًا. ويكمن وراء ذلك 

تصور يدعو إلى التعرف على التراث» واستکشاف آغواره؛ لأن فيه من 
5 2 م 35 ۰ 


ورأى الحابري أن التراث هو الموروث الثقافي والفكري وهو الموروث 
الديني والأدبي والفني» وأن مصطلح «التراث» يدفع إلى المراجعة في 
اللغات التي «یسنورد منها العرب المصطلح والمفهوم. إذ المضمون العربي 
مختلف عن المضامين في اللغة الإنجليزية أو الفرنسية» وهذا يعني أن الحد 
الاصطلاحي في اللغة العربية حارج من إطارَين: الأول هو اللغة في 
أصوهاء والثاني هو الاقتباس عن الاخرین» وهو يعني آیضا آن مصطلح 


«التراث» أصبح لَصِيقٌ مفهوم الثقافة في بُعْدَيْما المادي والذهني. 


عل أن الاتفاق حول الثنائية في الثقافة يكاد يكون حاصلاء ففيها 
موروث وفيها طارئ» أو فيها نواة أصلية وفيها حركة تطوّرها وتجعل 
الأجبال تشارك نی بلورتها. 

آما مصطلح «التراث» فقد حامت حوله الاختلافات» وهي راجعة 
إلى الأسباب المذهبية أو الأبديولوجية أو المنهجية. ومتى نظرنا في تأثیر 
e a‏ تم الانتقال من 
الصطلح إلى المفهوم» للوقوف عند الظاهرة. 


.7 ١5ص المصدر المذكور»‎ )١( 











مستقبل الا 


عدد حسن حنفي في کتابه Ts‏ ' آنواعا من التراث» منها 
ما هو مادي کالخزون في الکتبات والساجد والدور الخاصة ومنها ما هو 
نظري صُوري ينقلب في الحقيقة ی خزون نفسي فليس التراث ماضيًا 
بنطري عل معام تدل علیه رنه آیشا واقع بوجه السلوك مفاخرة آو 
مجيدًا أو ذوبانًا مرضيا". 

يستند مفهوم التراث إلى مقوّمات فكرية منهجية جعلها محمد عابد 
الجابري مواقف ثلاثة تجتمع حول نواة هي التوظيف الأيديولوجي. 

-١‏ أما الموقف الأول فهو صَوْعْ مفهوم التراث على الفرضية 
الأيديولوجية الصّرّفء وهي تعمد إلى إسقاط صورة «المستقبل المنشود) 
وهو المشحون بالأيديولوجيا السّلّفية على الاضي مهی کانت مرتکزاته وهي 
المرحلة الأولى. والمرحلة الثانية هي (البرهنة») على أنَّ «ما تمّ في الماضي 
يمكن نتحقيقه في المستقبل)". وفي هذا السعي بناء لمعنى «الإسلام» الحقيقي 
مقابل إسلام المسلمين المعاصرين» وهو اتهام عام شامل لما يسود على أرض 
الواقع» وفيه الماح على التجديد بوصفه دعوة إلى التراث الأصلي انطلاقًا 
من الأصول المباشرة» وقد اكتست الدعوة ألوانًا في التعبير الاصطلاحى. 
وفي صياغة المفاهيم المختلفة» منها «الأصالة» و«الموية» و«الجذور) 
والنتيجة التي آفضت الیها هذه القراءة الأيديولوجية هي أن «الماضي» لم 
یبقَ میا للموروث فحسب. بل آصبح قبلة الدْعاة ل التأصیل» وانقلب 
إلى صورة مثلى» إليها ينبغي آن پر الثل الع ااانه 


(۱) التراث والتجدید. د. حسن حنفی» القاهرة 060 ص 1۵. 
کنات التراث واهوية» جموعة دراسات» د محمد عیارق القاهرة» ۲۰ص ۰۱۵۹۱ 


1۹۲ 








المواقف من التراث: المنطلقات والتأثيرات 


-١‏ وأما الموقف الثاني فهو «الفهم التراثي للتراث»» وهو سليل الاتجاه 
السابق ومُلازِمٌ له» بل إنه عنصر من عناصره الجوهرية؛ لأن قاعدة التمثل 
خاضعة للنسيج الأيديولوجي السَّلَفي المشبّعة بمنظومة لا و 
ف الماضي» ماضي الأصول والقیم والبادی» وهي ۳ آن للتراث منطقا 
وحيدّاء وأنه الوحيد المفضى إلى النجاة. إنها الدعوة إلى أن يكرّر التراث 
ذاته؛ لأنه في هذا السياق 1 الإسلام الحقيقة»» وهو في الواقع مرتكن إلى 
قراءة أَضْمَّتِ القداسة على الأصولء وتوهمت أنها تستعلي وأنها خارقة 
لحدود الزمن. وتعليل ذلك يعود إلى فهم للتاريخ يجعل القوة الويانية فيه 
العنصر الجوهري الذي يحركه ويقوده. 

۳- وآما الوقف الثالث فهو استشرافي» فيه عنصر أبصّر في الثقافة 
الإسلامية تابعًا للثقافة الیونانیة» ومنه یتجذر الوقف الفيلولوجي الذي برة ۰ 
الأصول والفروع إلى الأصول اليونانية أو ا هندوأوروبية. وفيه موقف ذاتوي 
قائم على تعاطف عدد من المستشرقين مع عناصر من الثقافة الإسلامية أو 
مع شخصيات منهاء إلا أن التعاطف سرعان ما يثوب إلى النسيج الأوروبي 
وٍل استدعاء روحانية جديدة للغرب مستلهمة من الشرق". 

وخلاصة كل هذه المواقف هي أنَّ التراث» مفهومّاء هو الجانب 
الفكري في الحضارة العربية الإسلامية» أي العقيدة والشريعة واللغة والأدب 


والفن والكلام والفلسفة والتضوف اوور ع یت المي 


وتفصلها عن اضر مسافة زمنية ما تتشکل خلاها هو حضارية تفصلها 
وا تزا عورخ الحضارة المعاصرة؛ الحضارة الغربية الحديثة لل" 


. Ali Mezghenni, Lieux et non Lieu de l'identité 1۹4۹ ونس‎ (1) 
نفسه ص ۲۹۳ وما بعدها.‎ )۲( 











مستقبل الات 


0 الفهوم فهو یتحدد با قبل عصر الانحطاط 
أي ما قبل ١١١‏ تقليد»» وهو بصفة أدق مرتبط بعصر التدوين» وهو ما يفضي 
إلى نوع من التضارب مع مرتكزات الحضارة الحديثة. إذ إن وعي المغفكرين 
المعاصرين بمنطق الحضارة الحديثة دافع إلى فهم الاختلاف الجوهري بين 
ثقافة انبنت على «حقوق الله) وأخرى ارتكزت على «حقوق الإنسان». 


والنتيجة الحاصلة في نظر الجابري هي أن «التناقض بين ثقل حضوره 
(التراث) الأيديولوجي على الوعي العربيء وانغهاس هذا الأخير (كذا) فيه 
وبين بَعْدِه ا موضوعي التاريخي عن اللحظة الحضارية المعاصرة التي يحلم 
هذا الوعي بالانخراط الواعي فيها». ولعل هذا يعني أنه تراث غير معاصر 
لنفسه. وغير معاصر لأهله. ويعني أيضًا التهيؤ لقراءة معاصرة لازمة". 

يؤدي هذا الطَرْح لمفهوم «التراث» إلى الوقوف على مسألة دقيقة ملازمة 
له هي النهج التبم للتعامل معه. 
۱- موقف برهان غلیون 

ذهب برهان غليون في هذا الصّدد إلى أن عزل التراث عند دراسته عن 
ملابسات الجتمع والتاريخ هو حصر للبحث في دائرة الأيديولوجياء 
فيصبح التراث قائً) على مقدمات ينتهي النظر فیه إلى الإقرار بها. والأجدر 
أن يكون التعامل مع التراث لذاته» لا لوظيفة خارجة عنه. فلا مكان 
للتراث في الحياة المعاصرة» إذ هو لا يتضمن حلولا جاهزةء لا كلية ولا 
جزئية للعصر. «ٍن الاهتام بالتراث ومعالة عناصره لا يغني ألبتة عن 
الاقبال عل العصر بمنطق العرفة احداثیت أي الأخذ بأسباب التحديث 


(۱) برهان غلیون اغتبال العقل العریي» ص ۰۱۱6 








۱۹ 








الواقف من التراث: النطلقات والتأثرات 


وهي العقلانية» إضافة إلى الشروط التاريخية والا قتصادية والاجتاعية الجتمعة 
في الظروف الثقافية السائدة» r INANE‏ 
aE aT‏ 

لقد انجرّت في مفهوم التراث بمختلف اتجاهاته» عناصر فرعية حافة 
أسهمت في الکشف عن مظاهر العلاقة بین التراث والحداثة في الفكر 
العربي المعاصرء ومنها مسألة القديم والجديد : آلسنا مع مد وجَزْر ينطقان 
عن التردّد في الثقافة العربية إزاء التحديث والحداثة» إذ ما إن تتأكد تباشية 
التأسیس للتقدم حتی یقفز التراث تحت شعارات تلفة مسائلا منَهاء ألا 
يعني هذا أيضًا أن الحسم يعوز الفكر العربي الإسلامي المعاصر؟ ولا نفهم 
من الحسم الواضح القطيعة» بل العمق في النظر والوصول إلى النتائج - 
عن التراث - الفاصلة. ٠‏ 


مع التراث طلبًا للحداثة 


للمنهج في التعامل مع التراث دور خطير في الانتباه إلى جانبين على 
الأقل: الأول هو المنطق الداخلي المتمكن من الموروث. والثاني هو تناول 


الادة بشكل حدائي. ولا مَساع لهذه الطريقة إلا ببذل الوسْع في معرفة 


التراث معرفة عميقة دقيقة» والتمتع بقدر كبير من المقارّبات الحداثية كعلم 
الام والفلسفة وعلم الإناسة (الأنثروبولوجيا) وعلم النفس وعلم 
سا ات ان اه رم که التراث وفكرة الموروث. فللعلوم 
الإنسانية أثر بليغ في تحقيق المنهج المنشود. وهذا يعني أن تاريخ الأفكار لا 
یقن بسرد الواقف وبتعدادهاه إنه يفترض - منهج ب یل ار فکاو ی 

البيئة التي تنتجهاء ولا یتَستی ذلك الا بالتهّل رالاس کر 
الطاقة» فلا ضَيْرَ في الربط بين المادة القديمة والطريقة الحديثة؛ لأن النهج 


۱۹ 

















مستقبل الترا 


ليس إسقاطًا أو توجيهًا آو توظیفاء نه الالیات اللازمة للبحث وللدرس» 
وهي حتمية تتضح من وجوه. منها السعي ال الوضوعية ومنها احرص 
على التعمٌّق والتقصّىء ومنها القراءة بالعنی الذي یفید الرژية والوقف. 

ويكفى أن نستدل على هذا الضرب من التعامل با إليه بادّر عدد من 
المفكّرين في هذه القضية. 


> - موقف متحمد عابد الحابرى 


اختار محمد عابد الحابري قراءة تصنيفية جعلت مادة التراث جزءًا 
موسومّا بالبیان وجزءا بالبرهان» وجزءا بالعرفان. ومیزة هذا التقسیم أنه 
يجمع الادة بخض النظر عن التّوجه الأيديولوجي الذي عرفته» وفيه شهدت 
سلطانًا للمؤسسة الدينية التابعة للسلطة في عصر التدوين وما بعد التدوين؛ 
أي عند تقسيم الفِرّق إلى واحدة ناجية وبقية ضالة". أما البيان فهو العلم 
العربي «الخالص»» أي علوم الدين وعلوم اللغة وما أفضيا إليه من قوانين 
ان ا التأسيسي وإحاطته بالاستدلال المناسب» وقد وضع له 
الجابري أزواجًا ثلاثة هي: اللفظ/ المعنى» والأصل/ الفرع» والجوهر/ العرض. 
وما العرفان فهو «الحقيقة» الكامنة وراء ظاهر النص» وهي جلة العقائد 
والأساطير وقد أفضت إلى زوجين هما: الظاهر/ الباطن» والولاية/ النبوة. 
وأما البرهان فهو عالم الفلسفة القائمة على المنطق والعلم» وفيه زوجان هما: 
اللفظ/ العقول والواجب/ الممكن. 


اهتدى الجابري إلى قراءة للتراث قراءة استنفرت البنيويّة» واعتبرت 


البعد الإبستيمولوجي اعتبارًا وظيفيًا فصل بين مرحلة التدوين» وفيها كانت 


.١59 نحن والتراث» محمد عايد الجابري» ص‎ )١( 


۱۹۹ 














الواقف من التراث: التطلقات والتأیرات 


القطاعات مستقلّة متنافسة أدت إلى إنتاج المعرفة وإلى إخصابهاء ثم جاءت 
مرحلة انية تداخلت فیها القطاعات واختلطت. فأفسدت على قوانين 
العرفة آصالتها» وانحدرت إلى مستوی من السکون فظیع» هو الذي 
الأول في فهم عصر التدوين والآثر الذي أبقاه في نظام المعرفة الشامل لكل 
النشاط المادي. والاتجاه الثاني استلعم البنية العرفية الاندلسية عند ابن حزم 
(ت ۶07 ه) واين باجَة (ت ۵۰۳۳) والشاطبی (ت ۷۹۰ ه) واین رشد 
(ت 9۹۵ه). وقد آبان امحابري عن قيمة التجدید فيهاء وألحّ على دورها 
فى القراءة التجديدية والتحديثية. ۱ 
ومَيْرّة هذا الاتجاه أنه بدأ مع ابن حزم ليؤسّس البيان على البرهان. وقد 
الاستنتاج» وعن دلالات الألفاظ بالقاصد وعن «العادة بالسببية. 

وبدا الاتجاه الأندلمى المغربي «مقهورًا) في عصره» وهو في صورة 
تحيينه مطية لإعادة النظر في نظام المعرفة في عصرنا. وليس بعيدًا أن يبدأ 
النظر في كيان العقل العربي وآلياته» ویستلزم النظر مقدمات. منها: 

أ- مراعاة الراهن للذات العربية» وهى تفتقد استقلالما كأنها تفتقر إلى 
المرجعية الأصيلة» فهى تنهل من الماضى العربي الإسلامي أو تقتبس من 
المعرفة الأوروبية. 

ب- الدعوة إلى نحت الاستقلال التاريخى للذات العربية. 


ری الإقدام على التجديد والتحديث بمقتضى انتهاج طريقة عملية لا 


۱۹۷ 








مستقبل الا 


تکتفي بامحانب العرفی بل تعي آن النطلق للتحدیث لا يعدم العَودَ إلى 
التراث. علی آن التراث بنحصر نی الاتجاه الأندلسی الغربي الذکور. 
الستوی الفقهی - لكسر النْسّق المبنى على سلطة اللفظ والقياس والسَّلّف. 
وقد رأى الجابري أن بَعْثْ علم «أصول الفقه) على المرجعية الأندلسية - 
عمل نحديثي ممكن". 

جماع ما يربط بين هذه العناصر الحرص على التحرّر من المرجعية 
المشتلبة والاهتداء إلى المرجعية الفاعلة» وهى توظيف للعقلانية النقدية عند 
ابن حزم والشاطبي وابن خلدون (ت۸۱۸ه) وابن رشد بوصفها منط 
پربط الفکر العربي العاصر بقضایا ترائه ویّستجث عل نقلها ای حاضره 

ليتع الجايري أله او لراك حقه دراسة وكيك » تقد اكد أله 
يبسط رؤية» وألَّه يسهم إسهامًا يستدعي من الدارسين والباحثين الجهد 
ومواصلة النظرء على أن قراءة الجابري تحتاج إلى ملاحظات. 

- إلى أي حد نشأت القطاعات؟ البیان» والبرهان والعرفان بحسب 
الازواح التي رتبها الجابري» مستقلة استقلالًا بائنًا في عصر التدوین» هل 
أرجأت الا حتللاط والتقاطع إلى عصور متأخرة عن التدوين ؟ ألا يبدو 
الأمر أكيدًا ثابنًا قاًا على التفاعل بين القطاعات منذ الانطلاق؛ لأن آليات 
النظر والاستنتاج لم تعدم التفاعل المبكر» ويكفي أن نعود إلى علم الكلام - 
وهو فرع من البیان عند امحابري - في مرحلته الآولى» لنقف عند استدلال 


(۱) نفسه ص ۱۵۵. 








الواقف من التراث: النطلقات والتأثیرات 


ذي مرجعية فلسفية ذریّت هي عند المختصّين أقرب إلى الفكر البرهاني 
الادي من النطق الارسطی نفسه. وکیف نتناول ما قاله ابن خلدون عن 
رن سا چا ا ود 
اتاك والعرفان والبرهات: لنبصر أوجه الا ت dg‏ أن 
التسمية لا تؤدي حقيقة المسمى من جهة أخرى. على أنَّ الاختيار المنهجي 
هو الذي يشفع للمشروع» وهو الذي بهبه لس التحدیثی» ویکسبه منطمًا 
ذانبّا ملاع 

- تبيّن الجابري اتجاهين في التراث: الأول هو مضمون القراءة. 
ويتمثل في اختيار يتنزل ضمن الماضي ولا دَوْرَ له في الفكر العربي الراهن. 
والثاني هو العقلانية الأندلسية المغربية. ولا يسوغ في هذا السياق إلا أن 

نفهم المغرب على المعنى الجامع بين إفريقية والمغرب الأوسط والمغرب 
الا قصی» وهو يحظى بمنظومة فبها آلبات ومنهج يمكن نقلها وتوظيفها في 
الفكر المعاصرء إلا أن اللقترح لا يخلو من لأس بل من الإشكال أيضًا. 
يبدو اللْبْس في التمبيز بين نمطين من العرفة یرجعان ال قاعدة واحدةه ول 
َر من خروج عنها وهي رژية للوجود وللموجود وللموجد - متقاربة ذ 
هي تقوم على التراتب في الكائنات» وعلى التناظر بین العالم الصغیر والعال 
9 01 ۱ 37 و 7 
بالزوج: الكون/ الفساد. 0 


.۲۲۵ محمد عابد الجابري» نفسه ص‎ )١( 














مستقیل الراك 


ويتتجلى الإشكال في الدعوة عند الجابري إلى تحديث الفكر الراهن بناء 

على عقلانية الأسلاف في المخرب بعدوتيه. إن من مقتضيات الحداثة القول 

بالصّپرورة وبالنسبية وبالتساژع؛ فقاعدة العرفة والنظر تلفة اختلافا 

نوعبّا وجذريًا بين المعرفة القديمة والمعرفة الحديثة» ولا نرى كيف يمكن 
۴- موقف عبد المجيد الشرفي 

يعد كتاب «الإسلام والحداثة) لعبد المجيد الشرفي حدثًا معرفيًا؛ لأنه 

جاس خلال التراث بمنهج حقق التّلاژم الذي ذكرنا بين معرفة القديم 


معرفة عميقة والطاقة على النهل من المقاربات الحداثية الراجعة إلى العلوم 
السا 


في الكتاب قسمان: الأول تعامل مع العلوم الشرعية» وهي: علم 
الكلام» والتفسير القرآني والحديث النبوي» والفقه وأصول الفقه. والثاني 
مُسَاءَلة لقضية شائكة ما زالت ترهق الباحثين: وهي ذات اتجاهین: الأول 
هل تسلم الحداثة؟ وهو موقف وتبار في آن. والثاني هو هل يحدَّث الإسلام؟ 
وهو موقف آخخر وتيار آخر. 

ولافت أن القسم الأول وهو یدرس علم الکلام چا عون 
العلوم الشرعية الأخرى. ون رن حيس ار ااه 
المؤلف ومن خلال ما سكت عنه. أما ما قال فهو ثُدْرة المؤْلّفات الكلامية في 
الفكر العربي الحديث» وهو علامة على صمت هذا الفكر على نوع من 
الباحث کان قاق) لفهم «مضمون الایان بالاعتاد علی العقل» وهو علم 
متصل بجلیل الکلام» وهو ما یتعلق بتوحبد اللّه في ذاته وصفاته ودقیق 


e 








المواقف من التراث: المنطلقات والتأثيرات 


الکلام» و المحاور الفلسفية الملازمة للتوحيد”. وما تيك عنه يبدو 


أدق وأخطرء وهو آن علم الاستدلال آو علم التوحید هو الیْة التي مرت 


الثقافة الإسلامية؛ لأن فيها حجاجّا هو جَدّل وتظر استنهضا قيمة العقل 
وعمّدًا إلى التعامل مع الفلسفة إنجارًا لاقم تکاد تکون طبیعة» جعلت 
الثقافة الإسلامية منفتحة غير منغلقة. وهو موقف وقراءة يجدفان ضد 


معد ده مه للثقافة الاسلامیة والفرق بين الفقه والكلام أن 


الأوّل خوض نی الشريعة بالیات سرعان ما آلت ال التقلید» وآن الثاني 
تحقيق عقلي في مسائل الاعتقاد ما ان اصطدم بالسکون وبالاتباع حتی 
اتضح خطره . وهذا ما يفسر فضل الثاني على الأول» وهو ما يسوغ ندرة 
علم الكلام في الفكر العربي الححديث؛ لأنّ أسبابه قد تقطعت. . فالقول بالفقه 
سمة للثقافة الإسلامية اعتصام بالمنقول» إذ غلب على الأحكام الشرعية 
الارتكان إل النقلء وهو ما شمر أعل الحديث السواعد للدذاع عنه وتسويقه. 
والقول بالكلام سمة لتلك الثقافة لواد بالعقول وبالقدرة على التجريد. 
ومجمل القول في القسم الأول من کتاب *الاسلام وادائة»» آنْ الباحث 
أماط اللثام عن مواقع في الفكر العربي الحديث» تنبئ با يعوق عن 
التحديث» وتكشف عن المآل الذي صارت إليه العلوم الشرعية» وقد 
وهت علائقها وانقلبت إلى ما هو سطحي أو ساذج أو هامشي بعد أن انطلقت 
في البدايات متينة العْرّى؛ إذ تعاملت مع الأوضاع التاريخية تعاملا فاعلا. 
وطرح الشرني في القسم الثاني من الكتاب السؤال الجوهري المتعلق 
بالصلة بین الاسلام واعداقة آو بین الاسلمة والعحدیت. والسوال ذاته 





(١)المقدمةق‏ أبن خلدون» دار الکتاب اللبناني» دروت ` ۲ الفصل السادس» مقال التصوف. 
(۲) ال سلام والحداثة» عبد المجيد الشرفي» الدار التونسية للنشرء ص .١5‏ 





۲۰1 








مستقبل الا 


ر نقدية تأليفية جمعت بين متفرّق في الرؤى عند المفكرين العرب 
Es‏ فان اة الحداثة قد تعني إضفاء لباس إسلامي على أمور 
ل تنشا في وسط إسلامي؛ وليست نتيجة تطور ذاني للفكر والمجتمع 
الإسلاميين.. 8 حدیث الا سلام فمفهوم له انار التحمسون وله 
حصو مه المعادون يدعو له من يميّز بين الدين وفهم الدين»)”. ول يأتِ 
الجواب عن السؤال المطروح تجريديّاء بل جاء إجرائيا تأمل مشاكل حادة 
في الفكر العربي الاسلامي رم د وقضية الرآن 
را ل ل 
الماضى المكبّلة في الكثير من الأحيان)". 

إن المشروع الذي يفصح عنه كتاب «الإسلام والحداثة) متميز بجرأة 
على إدراك ما فيها من دعوة إلى إضفاء العقلانية على الدراسة الإسلامية 
إلا من يفهم أبعاد الخطاب ويضعه في إطار «هم رجال ونحن رجال) 
بالمعنى الذي رل المعرفة الإسلامية العاصرة ی الوطار المرجعي الملائم ها 
لا من النطق العدید ومن الثابت الفلسفية امعديدة العدائية. 


لقد آسس القدامی العلوم عل مرتگزات ناسبت العرفة القدیمق 
فانتجوا العرفة وبرزوا فیها عندما انتهجوا سبیل التصامل مع الواقع 
الاجتياعي» فلم تخرج الافکار عن الاطار التاريخي الق یو ندهاء وعيدما 
َأتِ المعرفة عن منطق التاريخ وتاقت ٍل الطلق» وتوهمت آنها قادرة عل 


۰۱۱۳ نفسه ص‎ )١( 











المواقف من التراث: المنطلقات والتأثيرات 


صياغة الثوابت وعلى تحويل «فهم للدين» إلى «الدين» عينه - انزلقت إلى 
التعسف والقهرء فأذنت بالتقلید وبسذ باب الاجتهاد وارتقى كلام البشر 
إلى منزلة القداسة» وأصبحت الحقيقة محصورة في أفهام أساطين السَّلّف؛ إذ 
هكذا فرّض الْقلّدةٌ صورة المعرفة» فجعلوها مطلقة بإرجاعها إلى علم 
الرجال لا إلى القرآن (والسّنة الصحيحة). وم يكن هيّنًا على رُوَاد التحدیث 
في النصف الثاني من القرن التاسمٌ عَكَّرَ على وجه الخصوص أن يونّدوا من 
الثقافة الإسلامية المستسلمة للتقليد دعائمٌ للتحدیث. وجائز للمحدئین 
في ضوء ضام المعرفي ذي التقّس الحداثي, أن يو سسوا لعرفة إسلامية 
جديدة لا بر الصَلةَ بالاضي بل تعي ا ا واد 
المعرفة أضحت غير العرفة» وأن الأمر كما قال القدامى 8 إذ هو 
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استئناف جوهري”. 

الملحوظة المتصلة بهذا المشروع هي أن القراءة تكاد تنحصر في فكرة 
ليس من اهن التعامل معها. إن مضمون المشروع يتسع لَطَيْن. قد يرى في 
الخظٌ الأول نوعًا من الطعن والحرص على تخطي عدد من الثوابت فيتهم 
الشروع ويبصر فيه النوايا «المدمّرة». ونرى في هذا الخطء وإن كنا لا نوافق 
على مضمونه كله» وسيلة ناجعة لطرح الأسئلة العميقة الدافعة إلى المراجعة 
والتحدیث النافذ. 


























العمل في الثراث : 
الاتجاهات والعايات 


2 


د. يشّار عواد معروف 


إن العاملين في إحياء التراث العربي آنواع» فيهم الأكاديمي البارع» والعالم 
التمکن من علمهء وفیهم الوظّف والکتسب لعيشه من هذه الهنة» التي 
در عليه شيئًا من المال. 


وعلم تحقيق النصوص ليس بِدَعًا ولا جديدًا على الثقافة العربية 
فمئات المخطوطات المتقنة اعتنى بها العلماء وقابّلوا بين تُسَخهاء واستخرجوا 
من كل ذلك أصحٌ نسخة مطابقة جه المستطاع لما كتبه المؤلّفء ويكفي أن 
أشير إلى تعلیقات العلماء ء على كثير من النسخ ومقابلتها شخ آخری» 
والاشارة لل فروق النسخ في حواشي ي ال اخطیق وعنايتهم الدائمة 
ببخطوط العلاء المتقنة عند المقايّلة والاقتباس» فکان العلیاء التقنون 
يحاولون جهد استطاعتهم آن یعتمدوا الصدر المكتوب بخط مؤلّفهء أو 
أن يكون توقيعه عليه للتدليل على صححة النسخف آو تکون النسخة بخط 
عالم متقن ثقة» من نحو قول الذهبي مثلا: (قرأت بخط الكندي نی تذکرته» 
اقلت هذا وما قبله من خط أمين الدين محمد بن أحمد بن شُهَيْده قال: 
وجدت بخطٌ عبد الغني بن سعيد الحافظ فذکر ذلك» وف ان یشم 
الضیاء) E‏ ! واقرآت بخط ابن مد ) ولوجدت 


(#) أستاذ متفرغ في مركز إحياء التراث العلمي العربي - جامعة بغداد . 


۲ , ۵ 





مستقبل الثّراث 


نز السیف بن الجد)... إلخ”". 


كما يتعين علينا الإشارة إلى نموذجين من «تحقيق النصوص» عند 
علمائنا الأقدمين للدلالة على انتشار هذا العلم ومعرفة العلماء به وعنايتهم 
بتفاصيله وس 

ارفا مرا الامام مالك برواية اي نسكة حال اللاية حمد بن 
يوسف المعروف بابن مَسْدِي الأندلسي الغزناطي نزيل مكة المكرمة ودفینها 
(31-049اه). ګګ 

مُنِي ابن مَسْدِي بالموطأ فأخذه عن العديد من شيوخه ببلاد شتى 
واكك ری اه GE‏ و 
مستندة إلى العديد من الروايات» ورمز لكل رواية من الروايات التي 
الم متیر يرد يد ل راق عدر سه رعاو E‏ 


وثانيهم|: فهو قيام اليُونيني (ت 108ه) وابن مالك (ت 51/7ه) 
بجمع العديد من روایات صحیح البخاري والقابلة بینها واعطاء رمز لكل 
رواية منهاء وزثبات الاختلافات بینهاء وعرفت هذه النسخة بالنسخة 
ليونيية التي تمد آفضل نسخة فّقة من «(صحيح البخاري). 

على أن هم اا عنايتهم بهذا 
الشأن في الاغلب الاعم إذا استثنينا ما أخرجته دار الطباعة ببولاق التي 
اعتاد مصحّحوها - وهم من كبار العلماء - أن يذكروا أساءهم في أواخر 
مطبوعاتهم بتواضع واستحياء» مع کونهم من کبار الحققین التقنین. 

(۱) پنظر کتابنا: الذهبي منهجه 1۳-464۲ (ط. القاهرة ۲ ۱۹۷). 
(۲) تنظر مقدمتي للموطأ برواية الليئي» ص١١‏ فا بعد (بیروت ۱۹۹ع). 


۳۰۹ 








العمل نی ارات : الاتجامات والغایات 


وني القرن التاسع عشرّ کانت حركة الاستشراق قد خطّت را 
واسعة في خدمة النص الترائي العربي» فنشرت العدید من الکتب التراثية 
العربية تشر ات علمية م مش نذکر منها - على سبیل الثال لا احصر - الکتبة 
الجغرافية العربية» وا مكتبة الأندلسية» وتاریخ الطبري» وتاریخ ابن ال 
وتاریخ اليعقوبي» وتاريخ المسعوديء وتاريخ أب الفداء ومعجم البلدان 
لياقوت الحموي» وغيرها من الكتب التي يصعب حصرها وتعدادها 
لكثرتها. 

وقد آفاد عدد من العلاء من هذه الطرائق العلمية» وساروا على هذا 
المنهج» ؛ فكانت تحقيقا: تهم متقنة أضافوا بتحقيقها جديدًا للمعرفة» وبرز فيها 
الجهد المستيد إلى المناهج العلمية والمعرفة | يقدّمونه. وكان زملاؤهم من 


ظٍ 


المحققين والباحثين لمر عه بالنقد اللصف. ون ۳ پتسرّب ال 
أعمالهم من بعض الأخطاء المتأئية عن سوء قراءة أو غلط طبعی» فيتقبله 
الغلاء المحققون بِخُلّق العلماء» وينوه بیا استدرك علیه". 





وستعنى هذه الورقة بطبقة العاملين في التراث من الجادّين المحيّين له 
دون الداخلين فيه وهم ليسوا من أهله. وهم كثر في هذه الأيام. 

ولا بد لي من الإشارة إلى أن بدء الحركة ا الجادة قد صاحبها 
ظهور نشرات ودراسات في أصول تحقيق النصوص» مثل تلك التي 
أصدرها برجستراسر» ومصطفى جواد» وعبد السلام هارون» وغيرهمء 
وكان من حسن صَنيع «معهد إحياء المخطوطات العربية» أن بادر إلى 
اجتماع ببغداد لوضع المنهج الموحّد لتحقيق النصوصء شارك فيه كبار 


(۱) تنظر مقدمة العلامة إبراهيم شبوح لكتابي: في تحقيق النص 6-1 (بيروت 4 ١٠٠7م).‏ 


۳۰۷ 








مستقبل لیات 


المحققين من الوطن العربي» وتوج بإصدار «آسس حقیق التراث» وکانت 
اللجنة برئاسة شیخنا علامة العراق محمد بجت الاثری وکنت ناا 
ا 

لقد ار ادا ات وهات ن کرو الان ات 
ووضعت نوعًا من الأسس العامة لتحقيق النصوصء غاليًا ما كان الباحثون 
الجادون يلتزمون بها. 

وقد تطور الأمرء فصار علم تحقيق النصوص يدّرس في العاهد 
والجامعات» وفتحت في بعض الجامعات الأقسام العلمية والمعاهد الخاصة 
بدراسة هذا العلم والعناية به» ما جعل التحقيقات الحادة تجد طريقها بين 
هذا الكمٌّ من النشر غير الملتزم. 

ولا بد من الإشادة هنا بالدور المتميز الذي يقوم به معهد المخطوطات 
العربية في تدريب عشرات المحققين تدريبًا علميًا وعملیّا وتبيثة الكوادر 
العلمية بهذا الشأن لتحمّل الأمانة. 

ل ل ا ا ل ل 
الس ين لوقا ا صن امد كان الح عات انا دق 
كتابًا تتوفر نسخه الخطية في بلده لا سيا قبل شيوع سهولة التصوير» كا 
یلاحظ شهرة الکتاب والاهمية التي پراها المحقق لهذا الكتاب بمنظاره هو 

وكان في هذه الحركة توجّهات إقليمية في كثير مما ينشر» ومردٌ ذلك إلى 
عوامل كثيرة لعل من أبرزها: 

۱ - اتصال موضوع الخطوط بذلك البلد. فقد عني المصريون مثلا 
بنشر الوسوعات الکبری اخاصة بمصی مثل کتاب «النجوم الزاهرة» لابن 


۳۰۸ 











العمل ني الّراث : الاتجاهات والغایات 


رت بردي (ت٤‏ ۸۷ه)» وکتاب «السلوك» للمقریزی (ت۸4۵ه)» 


و (اخطط» له» وغرها. 

وعني الشامیون بنشر «تاریخ دمشق» للحافظ ابن عساکر (۱2 ۵۷ه)؛ 
وعنيت مكتبة المثنى ببغداد بنشر (تاريخ الخطيب البخدادي؟. 

أما المغاربة فكانوا أكثر إقليمية في نشر التراث» إذ عنوا عناية بالغة 
بالفقه امالكي النتشر في بلادهم» وفي نشر التواریخ القاصة ينوكل 
وجدنا عناية لهم بغير هذا التراث» وتبعتهم في ذلك دور النشر المغربية» وأنا 
واجدٌ إلى يوم الناس هذا أن دار الغرب الإسلامي تفضل في نشراتها ما 
يتصل بالمغرب والأندلس على غيرها من الكتب. 

٩‏ تون ات و له ا س فک ا 
التصويرء ونجد هذا واضحًا في كثير مما نُشر في البلاد المصرية» وذلك إن 
كان اعتمادًا على الخطوطات التوفرة فی مکتباتها ولا سیا دار الکتب 
الصرية والکتبة الاأزهرية ومکتبة البلدية بالاسکندرية. 

۳ - ومن ذلك انتماء املف إلى ذلك البلد فقد عُني الصریون مثلا 
بنشر تراث علمائهم» مثل مولّفات: التَيْري (ت ۷۳۳ والقريزي» 
وتاج الدين السبكي (ت١لالاه)ء‏ والسخاوي (ت۹۰۲ه). والسيوطي 
(ت۱۱٩ه).‏ وغيرهم كثير. 

؛ - ولعل أكثر الأمور المعيّرة عن النظرية في تحقيق التراث هو قيام كل 
فُطر بتحقيق القِسْم الخاص به من کتاب «خريدة القصر؛ للعیاد الأصبهاني 
(ت ۹۷ ۵ه) فقد قام شبخنا الاثري بتحقيق القِسْم العراقيٌ» وقام الدکتور 
شكري فيصل بتحقيق القسم الشامي وقام الصریون بطبع القسم الخاص 


۲۰۹ 











مستقبل الات 


بهم؛ وكذا فعل المغاربة» وأخيرًا قام الایرانیون بتحقیق القسم الخاص 
بالعجم. 

وقد أسهمتٍ الانتماءات الفكرية في نشر كتب ذات طابع معيّن: 

- فقد عنیتِ القارة افندية بنشر کتب الذهب النفي خاصة ولا سییا 
الموسوعات منها مثل «المحيط البرهاني) والإعلاء السْنن» و«تَصب الرایة» 
ونحوها من الكتب الضخمة؛ كا عنوا بنشر كتب الحديث ورجاله؛ نظرًا 
لانتشار العناية بالحديث في تلك البلاد وتمسّكهم به رواية ودراية» واسنن 
البيهقي) و(مستدرك الحاكم) واتاریخ البخاري الکبیر» و«الحرح والتعدیل» 
و«إكمال ابن ماكولا» و«أنساب السمعاني» و«تهذيب التهذيب» لابن حجر 
و«التقريب» له أيضًا... إلخ. 

- وی العراق وبلاد الشام: نشط السّلفِيون بنشر کتب شيخ الإسلام 
این تيمية (۷۲۸ه. فقد أَثتت الراسلات بین علامة العراق مود 
شكري الالومي و الشام جمال الدین القاسمي أن جهودا مْضنة و 
ُذلت لجمع مخطوطات شيخ الإسلام ابن تيمية وبقية رجالاتٍ السّلّف 
لنشرها مع ضيق ذات اليد يومئذٍ» وقد سبقوا في ذلك الدولٌ ذات الاتهاه 
السَّلَمَي في مذا الضیار". 

- وحبنها توسّعت موارد المملكة العربية السعودية قادت حملة واسعة 
لتحقيق كتب هذا الاتجاه ونشرها ثم توزيعها مجانًا على المؤسسات وكثير 
من الأفراد. 


() تنظر المراسلات التي نشرها صديقنا المحقق محمد ناصر العجمي. 
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العمل نیالنا : الاتجاهات والغايات 


- وقامت دولة قطر بنشر کتب الذهب النبلی کبا قام بعض حکام 
الامارات بالتعاون مع الغاربة بنشر کتب الذهب الالکي. 

وعمّد الصوفية إلى نشر کتب التصوف. وکذا فعل بعض آعوان 
الجتز لة. 

- أما الشّيعة فقد اجتهدوا منذ وقت مبکر في نشر ترائهم» فنشطت 

مطابع النّجّف وم وبيروت في ما بعد بنشر الكثير من التراث الشيعي في 
العقيدة والفقه والرجال» واقتصروا على ذلك في كثير من الأحيان» ولا 
وجدنا شيعيًا معتقدًا يُعْنَى بنشر غير كتب الشيعة وتراثهم. 

- عناية الجامعات ومؤسسات البحث العلمي بالتراث وتحقيقه ومنح 
الشهادات العليا فيه (ماجستير ودكتوراه)» ما جعل «(الاختصاص» في 
تحقيق نوع معیّن من كتب التراث يواكب هذه المرحلة المهمّة» ومن ثم 
وجدنا من نص بنشر كدن الحو وآخر في البلاغة وثالث في اللغة» أو 
الشعرء ونحو ذلك. ک| آسهمت الدراسات الدينية نی بعض البلدان (مثل 
المملكة العربية السعودية - جامعة الإمام محمد بن سعود والجامعة الاسلامية 
في المدينة المنوّرة وغيرهما) إلى مهضة لم يشهد لها التاريخ مثيلا في نشر كتب 
الحديث ومجموعاته وأجزائه ورجاله. 

- وشهد الأزهر مرحلة تجلّت فیه تحقیق الکثبر من کنب الفقه 
وأصوله كا أسهمتٍ الجامعات المصرية وغيرها من الجامعات العربية 
بنشر الكتب التاريخية والجغرافية والآدبية حسب اختصاص كل قسم منها. 

- وكان لإنشاء مراكز إحياء التراث العربي الدور البارز في نشر الكتب 
العلمية» مثل كتب الحساب والرياضيات والميكانيكا والزراعة» وغيرهاء 
وعرف العالم لأول مرة اختصاصيّين حقيقيين في نشر الكتب العلمية» ولعل 
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مستقبل التراث 

ذکر العلامة الصري الأصل رشدي راشد وما حققه من انجازات رائعة فی 
نشر الكتب الرياضية؛ هو خير مثال يمكن أن يشير إلى أهمية الاختصاص 
في نشر التراث. 

ومن باب الاختصاص آیضّا آن یتوجّه الحمّقون ابادون ی حقل 
معیّل من حقول العرفة التراثیق فنری بعضهم يتخصّص بتحقیق کتب 
التراجم» وآخر يختص بكتب التاریخ» وثالث مختص بچقبة معينة يتمرّس 
فیها فيتعرف على أعلامها وأماكنها وطبيعة المؤلّفات فيهاء وصلة بعضها 
ببعض ومدى الأصالة في ذلك» فيكون خلال عمله الدؤوب على مدى 
سنوات متطاولة آکثر قدرة علی لها وخل بعض مشکلاما» وتیل موضع 
الأصالة في بعضها دون بعضها الاخر. 

'ولسبب ما من الأسباب قد یخی مشق ما بشخصية ترائية من 
الشخصیات فبتوجّه بِكُلَيَهِ إليه» ویختص بکنبه (د. بشار وعنایته بالذهبي 
وکتبه؛ آبو عبد الرمن ابن عقیل الظاهري وعنایته بابن حزم وترائه» وعا 
E 0‏ و ا 
أو الكتب التي يعملون عليهاء فيتأثرون بأفكارهاء ويدافعون عنها ولا 
يرون فيها خطأ أو اعوجاجًا ! وهو أمر يحتاج إلى مَزِيدِ عناية ودراسة. 

واکثر العاملین ف التراث ما زالوا ری ال تصحیشا وضب 
وتعليقًا وتخريجاء وهم في الأغلب الأعم ختلفون نی آهمية کل عنصر من 
هذه العناصر وعلاقته بالتحقيق بين متوسّع في مجال منها ومقصّر في جالات 


آخری» فمنهم من پری الاقتصار على إخراج النص مصححًا مجردًا من كل 


تعلیق» وآخر یری آن من الواجب توضیح النص باهوامش والتعلیقات 


وإثبات الاختلافات والتعریف بالْيُم الوارد فیه. 














العمل نی الا : الاتجاهات والغایات 


وأقام الفريق الأول رأيه على جلة أمورء منها: آن الغاية من التحقیق 

ااا ار ا قل اه د ها ا ا 
هي إخراج ما يسمى «النص م إلى اا 
بالموامش والتعلیقات؛ من ترجة للاعلام الواردة فیه والاشارة ال المبهم 
من الاصطلاحات وآسماء البُلدان والواضع. وما إلى ذلك. 


آما الفریق الثاني فیری آن الاشیاء التي مهملها الفریق الاول نما هي 
طرق مُوصلة إلى سلامة النص وصحته إذ من المحتمل أن رج النص 
صحیخا بعض الشي» 0 
النْسخ الصحيحة الخالية من التصحیف والتحریف. لكن هذه الطريقة 
پمکن آن تنجح مع الخطوطات التي یکثر فیها التصحيف كاي 
وكثير من التراث العربي وصل إلينا على يل ساخ غير متقنين. 

هذا مر ولعوامل آخری کثيرة انچه بعض الحققین والناشرین ال 
اختيار المخطوطات الحيدة لنشرها؛ لأنها آقل مَؤونة في الدراسة والتحقيق 
با أدى إلى تشر کتب قليلة الاهمية والفائدة وبقاء کثبر من أمهات الاصول 
عل حالتها عشراتِ السنین» منذ بدء العناية بنغر کتب التراث» وآذکر هنا 
بنشر الفروع قبل الاصول. فقد نشر کتاب «تهذیب التهذیب» للحافظ ابن 
حَجَرء وختصره «تقریب التهذيب»» ولم پنشر آصله «هذیب الکال» 
للمزی (ت۷۲ه) الا بعد عشرات من السنین» ونشرت «خلاصة 
تذهیب التهذیب» للخزرجي (ت بعد ۲۲۳ه) ول ينشر أصله «تذهيب 
التهذيب» إلا بعد أكثر من مئة عام ! وكذا الحال بالنسبة إلى كتاب 
«الأنساب» لأبي سعد السمعاني (ت0557ه) حيث طبع ٠‏ لباب 
ف ات الا اتا انر (ت ۳ بل مختصره aT‏ الأاب» 


للسيوطي (ت۹۱۱ه) قبل الأصل بعشرات السنین. 
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مستقبل الا 


ومع كل ذلك لم تكن هذه المسألة من الاهتمام بحيث يقال فيها أصاب 
فلان وأحطاً فلان حنيث إن الأمر الأكثر أضية هو أن كثيرًا من المحققين لم 
يتمكنوا من وضع النص في سياقه التاريخي والمعرفي أو لم يدركوا ذلكء إذ لم 
يرل هذا الأمر قاصرًا عند أكثر المحققين الذين لم يدرسوا النصوص التي 
مارت ب رار لاح موح راس صوصو الكت 

و کا ا ا فد ای عل اما ء أهمية النص 
الذي یتعامل معه وقدرته علی ف مدل النضوص ال من باه لن 
من تقويم النص الذي يتعامل معه. 

إن المحقّق البارع هو القادر على كشف إشارات النص والبین عن 
إشاراته والمتازع التي صدر منهاة وهو جهد ون کان آقرب إلى الدراسة منه 
إلى التحقيق» لكنّ المحقق أَوْلَ به» فمن الخير أن يندمج الجهدان» فيقوم 
المحقق - وهو الأقدر على معايشة النص - ببيان أهميته وقيمته من غير 

وكل هذا لا يتم إلا بدراسات معمّقة يقوم بها المحمّق بعد الانتهاء من 
قد دع لین رین مد لاد اي بمکن نید نا مد تا 
النص المحقق ومواضع الأصالة فيه» أو المواضع السلبية التي يتعين التنبيه 
عليها لتلا يغترَ القاری با 

وما يوتف عليه أن المحّقين في الأغلب الأعم هم آسازی التصوص 
التي حققونها يدافعون عنها بحقٌ وباطل» وهي ظاهرة منافية للبحث 
العلمي القائم على الحبادية والنزاهة» فصاحب النص فَرْدٌ من آحاد الناس 
درق لعن وا اه و امه :ان تخضع . لمعايير النقد 
والتقويم» والاهواء البشرية أليّة آبدیّقف وينبغي علی الحقق المدقق أن 
يراعيّها وينبّة عليها. 
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العمل نی الا : الاتجاهات والغايات 


في مقدمتي ل«تاريخ مدينة السلام» للخطیب البغدادي (ت ۱۳ ه) 
کان لا بد ل بعد دراسة هذا النص أن أشير إلى سلبيات الكتاب التى يمكن 
إجمالها ختصرة با يأني: ۱ 

١‏ - أن المؤلّف استبعد من تاريخه الكثير من أعلام بغداد من المتكلّمين 
الكبار, لساب والميعدسين: والاطبای والصیادنق والملكيين» والأمراء 
وان الصنائع من البثائينٍ راو وا سای ان 
ونحوهم. وکان ترکیزه علی الطبقة المثقفة بمنظاره هو» وهم رواة احدیث 
والفقهاء والقضاة وبعض الشعراء والتأدیین اضافة ال بعض الخلفاء 
وبعض الشهورین من آرباب السياست فاجتهد آن پذکر في تابه کل حدّث 
حدّث بخداد مهیا ضعف شأنه وقل حطره» لم يترك من ذلك أحدًا وقف 
عليه» بل وجدنا تراجم لا یعرف عنها شيء سوی ورودها في |سناد روای 
آو ذکرت ی معجم لأحد الشيوخ مثل أبي القاسم ابن الثلاج (ت ۳۸۷ه) 
أو ابن میم الصَيّداوي (ت4۰۱۲ه) آو ما آخبر به آحد شیوخه من اتصلوا 
هم. ول يد الخطيب البغدادي في كثير من هذه التراجم مادة پذکرها سوی 
هذا التزرٍ اليسيرء في الوقت الذي أهمل فيه ذكر تراجم خحطيرة لغير أمثال 
مولاء أو قصَر فیها تقصیرّا بِينا. 

لقد ذكر الخطيب في المقدمة الخاصة بخطط بغداد القصور الفخمة 
والعمائر العظيمة في دار الخلافة» لكنه لم يَذْكُرِ المهندسين الذين أبدعوا تلك 
المرافق التي حبرت الألباب في هندستها وتصاميمها وتنفيذها من البرك 
عاك و اد ار وا ال ی ورور اناوه ين با 
الخالص حتی آدخلوه إلى الجانب الشرقي من بغداد» لكنه لم يذكر لنا واحذا 
منهم ويصح ذلك على مئات الأطباء والصيادنة والصناعيين الذين أبدعوا 


آلات الجراحة مثلاء حيث لم يضمن الكتابٌ ترجمة أيّ واحد منهم. 


1۵ 








من هنا ينبغي أن ندرك أن تراجم (تاريخ مدينة السلام» عنيت بشرائح 
معينة من الجتمع البغدادي فحسب. وأن الصنف أسقط كثيرًا من تراجم 
ال الذین وجدهم. بناء على تکوینه الفكري وثفافنه غير جدیرین 
بالذکر والتدوین» ما بتعین علی الدارسین آخذ ذلك بالاعتبار هوف 
حقيقته لا يصوّر الحركة الفكرية ببغداد في المدة التي تناولها تصويرًا حقيقيًا 
وأميئاء بل قد يُحطي مفهومًا معكوسًا ويكوّن تصورًا في ذهن القارئ وكأن 
لیس ببغداد الا الحدئین والفقهاء والصوفية وبعض الشعراء والادبای 
حتی بلغ الأمر به آن ترجم لن یتعاطی الکذية بسبب آنه سمع منه وریقات 
بإسنادٍ نازل» قال في ترجمة الحسين بن الحسن بن أحمد المتواليقي المعروف 
بای لت «کتبنا عنه فکان شيا :ا یسأل الناس في الطرقات 
فلقیناه ا سوق باب الشام» ودفع الیه بعض آصحابنا شیّا من الفضة 
وقرأت عليه أوراقا من كتاب لبعض أصحابنا كان كَتَبَهِ عنه» وذلك في سنة 
شمان وآربع معة۳. 

و و E‏ 
أن الخطيب طوّل في بعض التراجم التي أثير حول أصحابها الكثير من 
التقاش وادل واختلفت فیهم الاراء احتلانا باه مثل آيي حنيفة الامام 
(ت۱۵۰ه) وصاحبه آي یوسف (ت۵۱۸۲ه)*» وترجة ابن آي داود 
(ت ۱۷ ۳ه)*" والحسين بن منصور الملاج (ت۳۰۹)*. 


(۱) تاره ۸/ 1۱ ۵. 

(؟) تاريخه /١‏ 55 0485-4. 

(۳) تارشه ۳۸۲-۳۹۹/۱۲. 
(۶) تاره ۲۵۲-۲۳۳-۱۱/۵. 
(۵) تاره ۰۷۲۰-۲۱۸۸۸ 


سس سس سس وس هس ید سا داهج ها وود اه هس سس سای ود ی سس مس ما اد ت دس لي م سي بت بعس ی هس لیس ت لیے 


مستقبل الرّاث 














العمل ني الأراث : الاتجاهات والغايات 


ك| أنه طول في تراجم بعض العلاء الكبار من المحدثين البارزين أمثال 
محمد بن اسحاق (۱۵۱ه)» ومد بن إساعيل البخاري (ت ٥١٣‏ ۲ه)» 
وسفيان الثوري (ت۱١١ه)»‏ ووكيع ابن ا راح (ت۹۷١ه)»‏ ونحوهم. 

وما لا شك فیه آن طول التراجم وقصرها قد تأثر بتکوین الصتف 
الفكري ونوعية ثقافته» فإنه كان متأثرًا بالمحيط الذي يعيش فيه ومراعيًا 
ولاح و ی و ی و المتصوفة 
عناية خاصة فیدیج هم تراجم جيدة پورد فیها الکثیر من حکاياتهم 
وکراماتهم وژمدهم وأقواغی وهو بذلك یعتر عن موقفه من التصوّفة من 
هه کیا عبر الرفت تمعن دوی آمستمی ار سلامي عاقة والبخدادي 
خاصةء الذي کان یوعذال يُقدّر هذه الشّريحة ويُعظّمها تعظيً كبيرًا يفوق 
معظم العلماء» كا يُستدل من جماع تراجمهم في هذا الكتاب. 

ومع كل هذا الذي ذكرث فإنني أجد نفسي في حَيْرة من إيجاد تسويغ 
معقول ومقبول في تطويله بعض التراجم وتقصيره في البعض الآخرء فقد 
كتب عن أشعب الطامع عشرٌ صفحاتٍ”" وهي شخصية تافهة إن كانت 
موجودة حقیقة ٍ الوقت الذي کتب عن ابن جني (ت۳۹۲ه) ذاك 
العبقري صاحب التصانیف الرائعة في النحو واللغة بضعة آسطر فقط"» 
وکتب عن شيخه هلال بن المحَسّن الصابئ صاحب التألیف الاتعة ثمانية 
آسطر فقط "۰ وکتب عن سعد بن هاشم أبي عثان الخالدي سطرين فقط* 
(۱) تاره ۷/ ۱۰-۵۰۱ ۵. 
(۲) تاره ۰۲۰۵/۱۳ 


(۳) تاره ۰۱۱۷/۱۲ 
(4) تاره ۰۱۵۹/۸ 


رز 











مستقبل الات 


وهو من مشاهیر الشعراء والادباء هو وآخوه آپو بکر حمد"» وهذه نماذج 
ما عشرات النظائر في هذا الكتاب. 

۳ - واعتاد الخطیب آن پذکر شیوخه بیغ ختلفة رببا ی علی کثیر 
من العارفين بفن التراجم. . وقد عد بعضهم هذا منه تدليسّاء قال رفيقه 
وتلميذه الأمير ابن ماکو لا (رت ۶۷۵ ه): (وشیخنا ۳ الحسن أحمل بن 


2 محمد بن أحمد بن منصور العتيقي. وکا یی و دنه وروی‎ ٠ 


وهو في الحياة يقول: أخبرني أحمد بن أبي جعفر القَطيعيٌ لسُكناه قطيعة أمَّ 
عیسی»" ونقل كلامه هذا السمعانٌ في (الققطيعي) من كتابه «الأنساب». 
وفك فان الخطيب في كتابه «الكفاية» إلى هذا النوع من التدليس» 
فقال: : «آن يروي المحدّث عن شيخ سمع منه حديثًا فخي اسمه أو كنيته أو 
جم O‏ 
ثقة في اعتقاده آوفي آمانتی آو یکون متاخر الوفاة قد شارك الراويّ عنه 
ا EE‏ منه» آو یکون أصغرٌ من الراوي عنه سنا أو تكون 
أحاديثه التي عنده عنه كثيرةً فلا حب تكرار الرواية فيغر حاله لبعض هذه 
الأمور»”” ثم قال: (وني الجملة فإن كل مَن روى عن شيخ شيئًا سمعه منه 
وعَدل عن تعريفه با اشتهر من أمره فكي ذلك عن ساموه ل يصحٌ الاحتجاج 
بذلك الحديث للسامع» لكون الذي حدث عنه في حاله ثابت الحهالة 
معدوم العدالة» ومّن كان هذا صفته فحدیثه ساقط والعمل به غبر لازم»*. 
(۱) انظر معجم الادباء ۳/ ۰۱۳۷۷ وسیر آعلام التبلاء ۰۳۸۲/۱۲ 
() الوكال لابن ماكولا »16١ /٠‏ وينظر تاريخ الخطيب ۲ وا و55... إلخ» وساه في 
موضع آخر: آهد بن حمد الجهز ۰4۰۹/۲ 
(۳) الكناية ۵۲۱-۵۲۰. 
(6) الکفاية ۵۲۷. 





العمل في الا : الاتجاهات والغایات 


على أن العلاء نقلوا عن الخطيب خلاف ذلك في مثل هذا التدليس» 
فقال ابن الصّلاح: «وتَسمّح بذلك جاعة من الرواة الصتفین» منهم 
الخطيب أبو بكر فقد كان يجا به في تصانيفه)"". 

وهذا الذي أشار إليه ابن الصّلاح صحيح في صَنيع الخطيبء على أنه 
آکثر ما پدلس عن متأخري الوفاق آو عمّن أکتر عنهم قلا يحت تکرار 
الرواية بصيغة الاسم نفسها. وهو صنیع فیه کثیر من الخاطر فقد آتعبنا 
عند قیامنا بعمل فهرس لشیوخ اخطیب» ولرب فاتنا الثيء لشدة التدليس» 
فقد پذکر شبخه باسمه آو بکنیته» آو بابن فلان ينسبه إلى أبيه آو جده» أو 
یفیر نسبته من حين لط وو اک 


بابن ls eT‏ ا رواها 

عنه: الحسن بن غالب الحربي»" نسبه حربياه مع أنه لم يذكر شيئًا من ذلك 
وترجم لشيخه عبد العزيز بن علي بن أحمد بن الفضل بن شكر بن 

كران أبي القاسم الخياط من أهل باب الأرّج (1207- عع 5 )0 فسیّاه ی 2 

روايات له : «عبد العزيز بن علي الطحان ۷ ولم يذكر هذه النسبة في ترجمته» 

.١ 9727 المقدمة‎ )١( 

(۲) تاره ۷/ ۰۰۹-1۰۱۸ 

(۳) تاره ۶/ ۰.۱۸۲ 


0 ره 
(ه) تاره 66۹/۳ ۱۵۲/۱۰۵ 























مستقیل الترا 


ولعله کان طحائا» فأهل باب الأرّجَ معروفون بهذه الهنقه کا یُستدل من 
مادة «الأرّجي» في آنساب السمعاني؛ لکن آحذا من ترجَم هذا الرجل ۸ 





أما شيخه أبو القاسم عبد الله بن أحمد بن عثمان الأزهريء الصَّيْرْف 
(170-166ه)" فقد أكثر عنه جذاء فذكره بِصِيّعْ مختلفة؛ فتارة يذكره 
بنسبته الأزهري””» وتارة بكنيته ونسبته الأزهري”» وأخرى يقول فيه: 
عبيد الله بن أحمد الصيرى2, وتارة رابعة يسمّيه: عبد الله بن أبى الفتح"*. 
وترجم لشيخه المشهور أبي الحسين محمد بن الحسين بن محمد بن 
رد 5 5 كان 8 ی 1 
)10-0( وهو من اک عنهم جد! فکان بقل عل أوجه متعددة 
عند الرواية عنه» منها: «محمد بن الحسين بن الفضل القطان»”» و«أبو 
الحسين بن الفضل القطان»* و«ابن الفضل القطان»”» و«ابن الفضل)”٠‏ 
۳ 0 
والمحمد بن الحسين بن محمد المتوثي )”2 ومد بن اسکسین الازرق» أو 
(۱) تاره ۱۲۰-۱۲۰/۱۲. 
(۲) تاریخه ۲/ ۱4 و۱۱ و۲۷... الخ. 
(۳) تاریخه ٩/۲‏ و۱۱ و4 ۲... الخ. 
(6) تاره ۰۲۷/۳ 
(۵) تاریخب مثلا ۱۰۲/۲ ۲۲/۳ ۳۱. 
(7) تاره 61/۳ -10. 
(۷) تاره ۸/۲ و۵۳ و۷۱. 
(۸) تاره ۳/ ۱۵ . 
)٩(‏ مثلا تاره ۲/ ۱۰ و۰ و5۵0۰ 
(۱۰) مثلا تارنخه ۲/ ۲۷ و۲۸ و۳۳. 
(۱۱) مثلا تاریخه ۱۷۵/۲ و۲۰۲ و۵1۹. 
(۱۲) مثلا تارخه ۱۳۸/۳ و۱۹ و۰۱۸۲ 








۳۳+ 





العمل ني الثّراثْ : الاتجاهات والغايات 





- «محمد بن الحسين بن محمد الأزرق)”» وال محمد بن أبي القاسم الأزرق)”. 


أما صديقه وشيخه محمد بن علي بن عبد الله بن محمد أبو عبد الله 


. الصّوريء التوفی سنة 46۱ فعلى الرغم من أنه ذكره بنسبته المعروفة 


«الصوري»* أو بكنيته ونسبته «أبو عبد الله الصّوري)*, فإنه ذكره عند 
الرواية عنه ف مواضع كثيرة پاسم: (سکملك بن أب الم و عمد بن آي 
۱ | ۲ الساحلي)”, و امد بن علي || ر ۱ 1 ۱۹۷ 
على بن محمد بن أبي الفَهُم التنوخي ٤ ٤۷-٠٠١(‏ ه)"» فذكره عند الرواية 
فة آو 5 و کا ِا «على ن | 5 القاضى)”", 
واعلي بن أب علي المحَدّل0””" و«علي بن أبي علي البَضري)*". 

أما شيخه أبو على الحسن بن الحسين بن العباس المعروف بابن دوم 


(۱) مثلا تارخه ۳/ ۳۷ و۷/ ۰1۰۷ 

(۲) مخلا تاره ۰۲۶۱/۱۲ 

(۲) ترجته ی ناریخه ۰۱۷۲/4 

(6) ملا تاره ۷۹/۲ و۵/ ۵۵۳ و5/ ۳۲۲. 

(۵) مثلا تاره ۱۱۹/۲ و۵۰۰۰ و۲۸/۳. 

(() مثلا تارخه ۱۸۱/۲ و۱۷۳ و۱۸6 ۰۱۷/۳ 
(۷) مثلا تاریخه ۲/ ۳۸۰ و۳9۷ و۳/ ۰۱۲۲ 

(۸) مثلا تارمخه ۰۲۸۲/۱۰ 

. 1۰۵-1۰ /۱۳ تاره‎ )٩( 

(۱۰) منلّا تاره ۱۷۷/۲ و41۵ و۳/ 110 


۲ (۱۱) مثلا تارخه ۷۰۱۱/۳ 49/ 1۷ و۵5. 


(۱۲) مثلا تاره ۲/ ۰۱6۵۳ 
(۱۳) مثلا تارخه ۲۳/۲ و۳۹۹. 
(۱6) مثلا تارخه ۲۹۹/۲ و۳۵۸ و1۳۵. 


۳۳۱ 


























مستقبل الا 


اي (4۳۱-۳6۷ هه فهو متکلّم فیه" فستّه في کثیر من الروایات 
الحسن ابن أبي القاسو". 

وحين روى عن شيخه أبي علي الحسن بن أحمد بن إبراهيم بن شاذان 
البزّار (9 475-170 ه)” سياه في كثير من المواضع: «الحسن بن أبي بكر)". 

؛ - وبينت أن طرائق التحمُّل التي سادت بين المحدّثين في عصر 
الخطيب كانت بضرورة امتلاك حق الرواية لأي كتاب ينقل منه المصنف. 
واستعمال الإسناد في العصر الذي انتشر فيه التدوين بقدر ما فيه من فوائد 
وتوثيق في العصور المتقدمة» أصبح في هذا العصر ضرژه ویبلا ونفعه قلیلا؛ 
لأنه صار يخفي كثيرًا من أسماء المصادر الحقيقية التي أفاد منها المؤلف في 
تأليف كتابه» لا سيا إذا كان المصدر المتقول منه ممن يستعمل الإسناد آیضا 
فصارت الأسانيد يتصل بعضها ببعض. فلا يتمكن القارئ من معرفة المصدر 
إلا من أوتي خبرة عميقة بالنص ومولفه» وربا تخفى على أمثال هؤلاء 
أيضاء فقد ظن صدیقنا الدکتور آکرم العمري آن اخطیب ینقل من كتاب 
واحد لابن سعد هو (الطبقات الكبير) e‏ الحسين بن فهم» 
والحارث بن أبي أسامة» وابن ¿ بي الدنياء في حين أثبت في دراستي أن كل 
ا ا ی 

0 - واساقتني دراستي لخمسة آلاف حديث تقريبًا وردت ف «تاريخ 


(۱) ترجته في تار یه ۸/ ۲١١-۲٥۵‏ . 

(۲) مثلا تاریخه ۵/ ۱۰۷ و۵1۳ و۷/۷. 

(۳) ترجمته ی تارینه ۸/ ۲۲-۲۲۳ 

(ع) مئلا تاره ۱۹/۲ و11-۳۵. 

(0) تنظر مقدمتي لتاريخ الخطيب ۰۱۱۰۱۰۹/۱ 








Y1 


هداس و راو و وم هدیس سس سس یوسب سس سس اسر سس هس meena‏ 





العمل ني التراث : الاتجاهات والغايات 


مدينة السلام» للخطيب ومقارنتها بالأحاديث الواردة في دواوین الا سلام 


الأول حتى مطلع المئة الرابعة - إلى أن الأحاديث الواردة فيه وفي الكتب 


الى من بايَتِه لا تتعدى الانواع الخمسة الآنية: 


الأول: أحاديث معروفة في دواوين الإسلام الأولى ساقها المتأخرون 


0 بأسانيدهم من غير تغيير أو تبديل؛ وهذه لا قيمة حقيقية ها؛ لوجودها في 


مدوٌنات نت عن مولفیهه کم والسند الحدی والكتب الستة» 
و ات ایا ال رداصي عر ها 


الثاني: أحاديث معروفة في دواوين الإسلام الأولى أنها مُرسلة أو 
موقوفة أو مُنقطعة» ساقها المتأخرون موصولة أو مرفوعة» وأكثر ذلك من 
أخطاء الرواق آو هو ما ت رکه التقذمون. 

الات ااا ااب اا ا ا 
مخارج معلومة لا تعرف إلا بهاء ساقها المتأخرون بأسانيد آخری تظهر کآنها 
طرقٌ جديدةٌ لم يعرفها المتقدمون أو حَفِيت عليهم» وهي في حقيقتها إما أن 
تکون ما ترکه التقدمون لعدم ثبوتا عندهم» أو هي مما أخطأ فيه الرّواة 
اللاحقون آو ما ابتدعه الکذابون. 

الرابع: آحادیث ذکرها التقدمون بمتون معلومة» رواها التأحرون 
بزيادة في ألفاظها أو تغيير يغيّر مَعانيّها ويخرجها عن المحفوظ منها. 
انخامس: آحادیث بطرق آو آلفاظ لا ذکر فا في دواوین الاسلام 
الأول» ظهرت لاوّل مرة في المئة الرابعة» وهي في رأينا لا تخرج عن 
صنفين: إما أن تكون مما تركه المتقدمون فلم يشتغلوا به لوهاته» واما ما 
ابتدعه الكذابون المتأخرون. 








مستقیل الا 


إن مثل هذه الدراسات هي التي تضع النصوص في سياقها التاريخي 
والمعرفي؛ ومع أنني أثنيت في مواضع متعددة على جهد الخطيب البغدادی» 
وبِيّنت مواضم الابداع عنده» لكنني لم أتعصَّبٌ له فبيّنت ما له وما عليه في 
سيرته ومنهجه؛ واضمًا كل ذلك في سياق تاريخي مقارن مع الكتب التي 
من بابته» مراعیا ظروف العصر السياسية والاجتماعية والاقتصادية. 

وعليه فإن نجريد النصوص من سياقها التاريخي والمعريء والإغراق في 
مسألة التعليق عليها وتخريج نصوصها حسب» تُخرج عملية التحقيق 
العلمي عن مسارها الصحيح. و لل ال الصَّنّاء التي تدور في 
لك واحد. 

آما توظيف التراث في الدراسات الحديثة فهو آمر مهم لأن التراث هو 
خبرة الأمة على مدی قرون متطاولة وهو الثبت هویتها احضاریة. 

ويتعين علينا قبل كل شيء أن ندرك بر ان الاسلام 
فالاسلام» منهاج وعقيدة » صاغتها يذ الله الحكيمة القديرة المْريدة العالمة 
ومتحتها الصفة الدائمة التی تتجاوز حدود الزمان والکان. أما التراث فهو 
عطاء مَوْقَوتٌء وهو رن الدائمة المتدّة ی مسار الزمان والکان 
لن يصل بحالٍ مرحلة الخلود المطلق وتجاوز النسبيات التاريخية على حدٌ 
تعبير صديقنا المفكّر الإسلامي الدكتور عماد الدين خليل”. 


والتراث (بوصفه حصيلة لقاء عملي واقعي بين الإنسان والعقيدة 
بجي متأرجخا بین النقص والکمال» بین الفجاجة والصرامة والتعصب؛ 
وبين النضج والمرونة والانفتاح والتوافق ام 


)١(‏ مقالات إسلامية ۱۳۱ (دار ابن کث دمشق ۲۰۰۵م). 


25111111111129 




















العمل في الثَراث : الاتجاهات والغايات 


ونتيجة لذلك فإن الانغلاق عليه والعودة إليه في كل صغيرة وكبيرة 
خطيئة كبيرة تؤدي إلى الانغلاق والحمود» ولا بد لنا من نقد هذا التراث 
بوصفه نتاج العقل الانساني الذي بخطین ويصيب» ولا بد لنا في الوقت 
نفسه أن نأخذ نصيبنا من الحضارة الحديثة ونتساير معها ومع متطلباتها المؤدٌية 
إلى التقدّم والنهوض بمجتمعاتناء لتساير هذه الحضارة المتسارعة النمو» مع 
احتفاظنا بویا احضارية والتمسك بقیّینا وتقدیر اج الضاري نی 
یل الأمة عل مدی قرون متطاولة. 















۱ 


5 


الرژین الشمولیی للترات بین الحضور والغیاب 


ی تس مب ب ی راهان العطاو") 


0 د. عيد الستار العملوجي ( رئيس الحلسة ) : 
شرف كبير لي أن يعهد إليّ القائمون على تنظيم هذا المؤتمر بإدارة هذه 
الجلسة التي يتتحدث فيها عالمان جليلان» هما: ۳ سلبان العطار» وموضوع 
بحثه «الرؤية الشمولية للتراث بين الحضور والغياب)» و د. عبد الحكيم 
راضی» وموضوع بحثه «التراث والمسؤولية: جَدَلية الغايات والوسائل»). 
بدا باشحدّت الاول د. سلیان العطار» فلیتفضّل. 


شاد 


لا آکاد أبالغ (ذا آرجمثٌ قيام الاتحاد الاوروي نی روية الاوروبیین 
لتراثهم رؤية شموليةء وقد بدأت هذه الرؤية مع النهضة الأوروبية التي 
بدأت من منتصف القرن الثالث عَتَس وامتدت حتی نهاية القرن السادش 
عشرٌ (آو حتی نهاية القرن السابع عشر في رأي آخر). 

وقد أطلقت كلمةٌ «النهضة» على الحركة الثقافية التي ظهرت في هذه 
القرو درف فك A A‏ 

أما محتوى هذه الحركة الثقافية» فقد شمل كل العناصر التكوينية للتراث: 


() أستاذ بكلية الآداب - جامعة القاهرة . 














مستقبل التراث 


العيارة والئخت والتصوین والوسیقی والاأدب والفلسفة والدين» والعلم 
والتعليم» والمدرسة التي ارتقت بهم عبر ما تضمنته من ماس للمعرفة 
اردق التزابدِ والتقدم؛ وتکتهم من تقیمالتراث ونقه وتوظیفهفي أفق 
الانسانیة لتنطلی تلك الدرسة الإنسانيةٌ الأفق متتشرةٌ و ی کل آنحاء آوروباه 
وتمتلك شعبية عامّة رغم أنها من إنتاج النخبة التي بدأت تلك الحركة 
الثقافية في إيطاليا. 


وظل التعامل مع التراث إلى اليوم ليتضمّن معنى الشمولية (بجانب 
شمولية التعامل مع كل العناصر التكوينية للتراث). 

ان التعامل مع التراث عملية مستمرة متوالدة م تقف بنهاية النهضت 
بل هي ممتدّةٌ حتی اللحظة الحاضرة» وحاصلها یتجاوز النخبة من الباحثین 
إلى عامّة الناس النتمین لذلك التراث مما خلّق أرضية ثقافية مشتركة بين 
الأوروببین عل اختلاف لخاتهم وانتاءتهم العرقية والدينية. 

وتنعكس تلك الشمولية في الحياة الشخصية للأفراد» فقد تعاملت مع 
کثر من الأآوروبین تعامل الصداقة وذخا بيوتهم ر 
والخدود» وهذا آمر قد نجده في ثقافتنا عند آفراد» لكنْ ما لم أرَ له مثیلا 
عندنا هو احتفاظهم بأشياء من مقتنياتٍ بعض دود والاباء بشكل يجعل 
الدع ا ار ی وت سم 


اقا رخ نك لسن عنما أرددا من داوم لکنهم 


۳۳۰ 











الرژية الشمولية لتراث بين الحضور والغياب 
وهذا لول بالتراث الشخصيٌ عند الأوروييين نابع من وَلَعِهم بترائهم 


ا o‏ وييدو أن عَلافتهم الوثيقة 


۱0 القرن امحادي عشر بمعاقبة كل مَن يُؤذي أثرًا أو 


سرقه للمتاجرة به - عقوبة تصل الی الاعدام» وفي الفترة نفیها نقرأ في 
«مُروج الذّهّب) ١‏ للمسعوديٌ عن أن العرب في مصر كانوا يجلبون أحجارًا 
من الْيَرابي الفزعونية لِيُشيّدوا بها قصورّهم وبيوتَهم» وأنه خلال حفر 
الأساساتِ كانوا أحيانًا يَعثْرونَ على أصنام من الذهب» فيضهروتها 
یصنعوا منها خی آر یستخدموها في استعمالات أخرى. وعييٌ بالتراث 
عندهم مقابل حَلّ في الوعي به عندناء وذلك لا يجعل من الغريب أنهم من 

حقّق الكشوف الأثريةً عندناء بل هم من فكوا شفرءً لغاتنا القديمةً» وقد 
دا كثيرًا من آثارنا وزيّنوا مها متاحِمّهم» ولعل التاحفٌ عندنا فکرةً 
احتفائية بالتراث تناها عنهم. لكي تعزف عن زیارتها غالبا بینا هم 
یجعلونا في آولویات حیاتهم عند عَمُدهم لزيارة بلادناء حتى إن كثيرًا منا 
بظنٌ أن الهدف من المتاحف هو جُلْبُ السّيّاح. أريد القول إن نظرتهم 
الشمولية لترالهم انّسعت بالولع بتراث الاخرین. 

ولکي نکون منصفین. فإن نظرة الإنسان على ظهر هذا الكوكب في 
العصور الوسطی العامة ونا قبلها کانت تقوم عل الروية ابلزتية للع 
من ناحية» ولأنفسهم ومادة العلم من ناحية آخری» مع بعض الاستثناءات 
النادرة التي تمثلت في العلو م الافية آو العلم القدیم حسب تسمية العرب 
للفلسفت » التي لم بتجاوز تأئرژها أفرادًا من النخبة. 


ولقد تجاوز الأوروبيون تلك الحقبة قبل باقي شعوب الأرض ولاسي| 


۳۳۱ 





مستقبل الات 


الشعوب العربية» ولعل هذا السبق الأوروبي يرجع إلى جغرافية بلادهم 
التي د فیها الصحاري وإن وُجدت فهي صحاري جليدية» کما تکثر 
الغابات الکثيفة وابال النضرای فالانسان عندهم پری مشاهد کلة 
متياسکة ومرکبة لح على ناظِرَيُه ولكي يسيطر على هذه الطبيعة كان عليه 
أن يتعلم تفكيكهاء بين) الجخغرافيا العربية صحراء شاسعة تُلْهِبْ رماهًا 
که اش اش ی اما مبعله ما سین الرقه مرق أو 
و اا مم تشابه لکل الأمکنت بجعل التنوع والتعددية والرگب 
عدمٌ فتغلب الرژية الجزئية للعالم ىا نراها عندنا في الأمثال وَالحكّم وعلم 
التنجيم» التي يقابلها الفلسفة ثم الفلك. وصولا لعلوم الفضاء عند الغرب. 


ج الأوروبيون بص بصحبة طبيعة بلادهم شيئًا فشيئًا من ريّقة النظرة 


الحزئية للعاً» وبالتالي لتراثهم وتراث الأَحرينَ خلال الفترة المتأخرة من 


العصور الوسطی حتی انبم وال ى ل ا م 


لتلك اللغة حتى اليوم أثر في حفر الصطلحات العلمیت آما نحن فبقينا في 
ربقة العصور الوسطى مصاحبين لرمال صحرائنا التي هي اقل تماسكًا من 
الاء مع نظرة جزنبه ورژية کر نفسّها تَکرر امد الطبيعية في 
صحراواتنا التي تضم الربع الخال وب بَحْرَ الرمالٍ الأعظم. 

انعكست تلك الرؤية في تعامُلنا مع التراث» بل مع مادة العلم نفسهاء 
فها نحن في جامعاتنا لا نعترف بالعامّيات العربية» ولا نعترف بالبتى 
النحوية المستجدة بعد القرن الثاني للهجرة» حابسین آنفسنا في «کتاب 
سيبوَبه» وملاجقه» وها نحن لم تحوّل دینا ای بناء فلسفي متاسك» 
منطلقين من فتوى إلى أخرى كلما ظهرت أمامنا علامة استفهام. لا : 
مرجعية شمولية في الذین سوی فهم الفقهاء آو ما تناثر من فتاویهم في 


؟ 





الرؤية الشمولية للاراث بين الحضور والغياب 


کته وها هي جامعاتنا العربية بية تکرر الابحاث نفسها دون أن تَمَعَها 
ی 
هن امكل ناا دراست ونکاه نسمح بر 
بعض أعماله الممنوعة» ومع ذلك لا پوجد توثیق لترائه آو نظرة شمولية له 
في |طار السّیاق العامٌ الذي عاش وکتب فیه وأخيرًا: داثًا تظهر الثغرات 
في كل عمل أو مشروع نتيجة عَيْبة النظرة الشمولية. 
3 ف ۶ م7 

ولا أكاد أبالغ إذا آرجعت دوران العرب حول أنفسهم وخلافاتهم 
العميقة دون سبب ظاهر مقع إلى الرؤية غير الشمولية للتراث العربي» فقد 
سار التعامل مع التراث في عشوائية وانتقائية وفزدانية بین آفراد خلصین آو 
أقطار يتفرّق جَهُذها ویتبعثر تبعثرٌ مخطوطاتنا في متاحف العام ومكتباته 
وأفراده. أو بين مذاهت طائفية أو عقائدية لتستخدم التراث في نُضرة 
أبذيو لوحيتها ومتافحة ما غذ اها مق أيديولوحياتة. 


يضاف إلى ما سبق اضطهاد التراث الشفوي والمعاري والفني» لعن 
الصورة ليست حزنة على طول الخطء فهناك استثناءات مثلتها مدرسة 
الإحياء في الأدب» التي عتع آفرادها بتلك الرژية الشمولية» وهذا يفسّر 
مكانتنا الرفيعة اليوم في الأدب على المستوى العالمي. ومّن يقرأ شعر شوقي 
وحافظ وخليل مُطران والجواهريٌ يندهش لاتساع معرفة هؤلاء الشعراء 
بتراثنا وعمْقِهاء وقد ضموا إليه تراث ما قبل الإسلام من حضارات 
قديمة» كذلك من يقرا نجيب محفوظ يكتشفي ابتكاره للمكان الذي يشبه 
الثلاث خشبات في ا مسرح وهو الحارة لكي يستوعب متطلّبات الفن الروائي» 
وهي النظرة الشمولية للمجتمع عن طريق نقل شريحة كاملة متكاملة من 
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مستقبل الا 


3 1 الروائي في دقية اكد لذلك 0 الذي اع بروابط 


اللو O‏ ره 
آیدیولوجیّا بین تراثنا وتراث الغرب الذي صار طوال الوقت موضوعًا 
للمقارنةه حتی آن کثربن پفاضلون بین الترائین. نحن مسئولون عن 
الانفتاح على الآخر دون آن یکون لذلك علاقة بنفي ضرورة النظرة 
الشمولية لتراثناء وال علی ذلك رآیناه عندما ظهر النحو التحویل 
والتوليدي» فبدلًا من حاولة ها والشارکة في تطویرهماأسّع كثير من 
علمائناء ومن بينهم أساتذي. إلى التقاط بعض التّقاط التي تَشابّه فیها ذلك 
النحو مع تحرنا القديمء واخترع بعش آمبطور و 
لیثیتوا آنه مکن من معرفة النحو العريي عبر التراث العبري. ما جدوى 
ذلك؟ لا أدري سوى الدورانٍ غير المحمود في إسار النظرة الحزئية للتراث 
وللعام. ولن نتجاوز هذه النظرة إلى رؤية شموليةء إلا إذا حلت الإستراتيجية 
حل الأيديولوجية والانتقائية» وحلّ التخطيطٌ حل العشوائية؛ وحل العمل 
الوسیٌ العري حل العمل الفردي آو الاقلیمی» وحلّت الحداثة محل 
الماضوية . وليس معنى ذلك إيقاف الحركة القزدانيةء وانما تشجيعها واستيعاتها 
ووَضْعُها تحت مِظَلَّة العمل المؤسّسِى في أسلوب يشبه عمل الأوركسترا 
الموسيقية. والرؤية الشمولية لتراثنا مسألة حياة أو موت من وجهة نظري 
لأسباب سوف نفصّلها بعد. 

لقد تنبه بعض العرب ای آهمية التراث فانطلقوا يحفظونه من عَوادي 
لزمان؛ بعمل موسوعا ت کبری تضم ختاراتِ من التراث مشل: کتاب 
«الأغاني» و«العقد الفرید؛ و(يتيمة الدهر) ١‏ و«المُمْرب» و«الذخيرة في تحاسن 





عر ۷۶ 


آهل الجزيرة) واتفح الطیب» ) وعدد من مؤلّفات السيوطي ا موسوعية» 


4 7 ؟ 


الرؤية الشمولية للآراث بين الحضور والغياب _ 
وغبر ذلك من الوسوعات بل إننا يمكن أن ندخل المعاجم الكبرى مثل 
(السان العرب» و ارو و«القاموس المحيط) ضمنَ موسوعاتِ 
المختارات. وكان هذا حفظًا للتراث أكثر منه رؤية شمولية تسعى لتوظيف 
ترائها في إرساء قِيّمٍ تشکُل الذاتٍ القو میت ا معام فاه وی انطلاقة 


0 لغلك الذات لبناء تما متین تکون جذوره وآساساته هي الثراث. وا 


لاظ أن التراث يعيش في لاوعينا مسرلا إن كاد حيبي مفهوم دي 
شوسیر لكلمة «نظام»» والنظرة الشمولية هي عملية تقله من اللاوعي إلى 

ولعلّ المثال لنظرتنا الحزئية لتراثنا تكون قد انتقلت إلينا من انشغال 
كثير من ناد الأدب ومورخبه بقضایا جزئية في انسياق وراء المستشرقين 
مثل «قضية الانتحال في الشعر الجاهلي»» وهي قضية وصلت إلى ذروة 
ا ا «الشعر الجاهلي» لطه حسين. لقد تم بَذْر الشك في هذا 
التراث العظیم لعدم التنبّه لا يُطلّق عليه اليوم «نظرية التراث الشفوي». 
فیح بدلا من الدراسة العميقة هذا الشعر في ضوء طبیعته کشعر شفوي 
بالغ الرّوْعة ومَليِءٍ بالقِيّم التي نمثل الذات العربية تلك القيم التي دفعت 
رجلا عظيً) بعد البصيرة كعمرٌ بن الخطاب إلى أن يُطلِق عليه اسم «ديوان 
العرب» تسمية لا نفتأ نردّدها دون فتح هذا الديوان للتعلم منه. كما يتنبّه 
هذه القيمة الصويل الأندلسي ني مَطلع القرن الرابع للهجرة عندما مر على 
مَكتّب يُعلّم اللغة العربية وترائها لأطفال إسبانِء ويسمع في أثناء مروره 
المعلّم يُردّد شعرٌ عنترة حتی حفظه هؤلاء الأطفال» فيغضب في عنصرية 
ویقول: ۳ شعر الحماسة لحؤلاء الصغار فیتعلمون النخوة والشجاعةه 


وعلّموهم شعر الل نحي رن فام وضع . هذا بالطبع لانه راهم 
اعدا ومع علم اتفاقى معه في عنصریته» ا آله هة التعلیمة 
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ارو شیر هل ورين شیاه 

إن الخلافات «العربية-العربية» تحتاج لتفسیر ولاسیما آنها عجز آحکم 
اسلیکاء عو سود ع حي حي ساف لاسو را را ارگ 
حتی القطيعة وزع جزء من بواقي الأرض الفلسطينية وفَضْلِه عن الجزء 
الآخر. إن الطرفين الأساسيين في هذا الخلاف نوا عَدوّهم اخطیر الذي 
سب آرشهم وها هو مستمرٌ في سلب مزيد منهاء » لیتفرغا في حرب آهلیق 
ریا تستمر حت يدم فقذ البقية اليافية من الأرضن» ولعل ذلك يشي حال 
عَرْناطّة قبل سقوطهاء فقد آعلن الابنْ نفسه مَلكًا بجانب أبيه الك لیحذو 
حلوها عم الابن وآخو اللك الشرعي وف مَلگٌاه وبمذا یتول 
العرتی ثلاثةٌ ملوك تفرّغوا محاربة بعضهم بعضاء بینا جیش فزناندو 
وزوجته ایزابیل لاگائولیکا علی الأبواب بعد آن سلّب معظم آرض الملكة 
الصغيرة. 

کذلك انسیاقنا نی تبار عجیب من اللافتات الکتوبة باللغة الانجليزيق 
سواء زُسمت كلماتها با حروف اللاتينية أو بالحروف العربية» ومذه ظاهرة 
yT‏ والنصف الأول من القرن 
ر ان ا ي الکلام باللغة E‏ وني الحالة الراهنة وما 
سبقها تورط رن را ۱ «عقدة الكواجًة)» 0 عليه 
علاء غلم النفس ۰ ET‏ 
ال و ا 0 اا ار الا رخو غا 
ومنتجاته المادية والعلمية والتكنولوجية العظيمة انبهارًا تَبَعثّر في اللافتات 
الأجنبية وفي مّلابسنا المستورّدة» دون أن نفهم آن الاخر لنظرته الشمولبة 
لتراثه أدرك واجبّه في منافسة أسلافه في الإبداع من ناحية» وعارسة البناء 


الرؤية الشمولية للاث بین احضور والفیاب 
عل ما آبدعوا بابداع یذ بید التراث ال الامام والتقلّم في اتصال لا 
ا د السلبية م بن الراك لع أخطائه 


00 001 سا الاجیال التاليةء ولول تلك الأخطاء الم 


واحترق وفقذنا رور التقدم. 

وقد فعل العرب ذلك مع بدء الترجمة» إذ كانوا يترجمون مصححین 
الأخطاء ومُضِيفين کشونهم» ٠‏ من آجل ذلك حققوا تقدمّا علمیّا مبهز 
فكان علينا التحديث والإبداعٌ بدلا من |حیاء بعض التراث والوقوف عند 
ذلك دون البناء على هذا التراث» وأضرب مثلا با لاحظته - وسبق أن 
ذكرته منذ سطور - في أطروحات الماجستير والدكتوراه في علم النحو 
بجامعاتنا على مدى قرن من الزمان» من أنها تل وتدور حول اجترار 
ركام صن ی و اللماصي 
وتتطرّر دون آن محاولوا التّه لذلك. 

کیا نا |هماهم العامية ونحوّها |همالا متخطرشاه بينم تنبّه ابن خلدون 
لأهميّتها. ولقراءتي العميقة للّغة الإسبانية اكتشفت أن العامّية العربية مع 
العامّية اللاتينية اللغتين أَلْأَمُ لها وليس الفصحى للغتين» وقد تجاوز تأثيذ 
ای متخ الزسباية مدا یزامن مفردا ی منحها N‏ 

ولع اللغات الکثبرة الشرقية : التي تأثرت بانلغة العربية کلفة أء 
بجانب لغة محلية أخرى حدث ها الشىء نفسّهء الأمر الذي يعطي قيمة 
ای رکه کر تاه اسر العامة روي عد نو 
للفصحى كا يتكرر مع كل لغة» فكل لغة تتشكّل من عدة مستويات: 
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مستقثل الاراث 


مكو الکلام ومستوی ای ومستوی الکتابة ومستوی القراءة. 
و ء النحو والصرف لم بهتموا إلّا بالمستويين الأخيرين رغم أن مستوى 
الکلام هو الاهم. وهله نظرة جزئية هذا التراث. ولو نری حجم 
الدراسات التي قام بها الأوروبيون ل «ديوان ابن قَرْمانَ» لأصابتنا الدهشة» 
وكان ذلك لوجود كثير من کلمات العامية اللاتينية (الرومانثیة) وجلها به. 

إذن النظرة الشمولية هي استيعاب مادة تراث العلم بكل جوانبها من 
اخ ولاش يده ال الأمام مع التغیر في الناهج ال عن رك 
الزمان في روح إبداعية. 

ولأن التراث يشكل هم عناصر اهویة فان اهوية العربية تناكل 
ويعظم هذا التآكل بتقديس التراث دون الإضافة إليه والتعمق في معرفته 
ودراسته وحسن توظیفه للانطلاق به و EN‏ الذي 
و لاقة او aA Es,‏ 
التراث القومي تارة» والتراث المستورّد تارة أخرى في انفصام للشخصية» 1 
يُمَكّن علاءَ اللغة عندنا - على سبيل المثال - من تقديم أي إضافة لهذا 
العلم متلقفين إبداعاتٍ الغرب دون تطويرهاء ومثله حدث لكل العلوم. 
وتآكل الموية يدفع للتشرذم وعدم الوعي بحجم الكارئة التي نمر با 

هذه النظرة الحزئية تدفعنا إلى كثير من الأخطاء الكبرى التى تُضاعف 
حجم التاكل في اوية» فون المعروف أن التعليم الأساسي O‏ 
توحید افوية و جانسهاء ولذلك هناك عند البلاد التقدمة آجهزة بحشة 
وتخطيطية لوضع المناهج والمقرّرات التي تحقق هذه الاستراتیجیة بینا لو 
نلاحظ التعليم الأسامي عندنا نجد أنواعًا متعددة؛ فهناك المدارس الدينية» 


او تو کرش الوا وا و 
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لرژية الشمولية لاث بين الحضور والغياب 


الأمريكية التي تُدرّس بها اللغة العريية مادة اختيارية لا يلتحق بفصوها إلا 
تاه لطاب إضافة إلى تقديم المادة العلمية مليئة بالأخطاءء خارج 
إظار الزمن. وکل نوع من التعليم يشكّل عناص تعدّدِ في عناصر بئية الحوية 
القومية المتآكلة أصلاء فكيف تتوحّد كلمتنا وكل منا آخر مع آحَرِينَ. ولأننا 
هكذا نبقى خائفين من أشباح من الجن لا يراها أحد غيرنا هي التراث 
المكبوت في لاوَعينا يريد شمولية النظرة؛ كي يتح رك إلى الوعي عند 
الحاجة إليه. 





ولا شرف انشا ر وها إن الاسراك: أن 
العْدُوانية والتطرّفء أو الانقسام غير الصّحِيٌ الذي يقود بالضرورة إلى 
الطائفية ورب الحرب الأهلية. 

من كل هذا ندرك لماذا العرب دون غيرهم يعيشون في مجتمعات أبوية 
سَْمدية» في حالة تجمّدِ حضاريٌ» ليصبح التعامل مع التراث تعاملا یقوم 
على النظرة الشمولية مسألة حياة أو موت بالنسبة للعرب» حتى يخرجوا من 
جودهم. ويحظَؤْن باحترام عا طالما آساء مُعاملتهم وظلمهم ظل لوا به 
فققدوا اعتزاژهم بذاتیم ونمسگهم بآهداب هویتهم. 

ل ل ل ل ۱ 
والفتیات فرصة التعلم الذاتي وتوضع من نظرتهم الحزئية الموروثة من 
التعلیم والجتمع نحو أفق تسم فیه تلك النظرة ة نحو آفاق الرژية 
الشمولية للتراث وللواقع» ومن كم تحقيق التحديث والتقدم» والتئام الشمل 
العربي الممرَّق والجريح. 


ماه ود 24 
کر ره زب 
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الثراث والمسكولية: 
جد لین الغایات والوسائل 


د. هید الحکیم راض ی 


إذا كان من آبرز ما یمیّز الکائن الانساني أنه حيوان له ذاكرة» فإن هذه 
الذاكرة قد دفعت الإنسان إلى أن يفكر طويلًا في ماضيه» خاصة أنه عنى في 
كثير من الحالات بتسجيل هذا الماضيء كما تابّع المحافظة عليه 5 
جيل إلى جيل . 

و النقول له طابع الامتداد والاستمرار کما آن الاثل منه في 
الحاضر يذكر دات با سبق منه في دورة الوجود» فقد حظي هذا المنقول - 
الذي أطلق عليه اسم «التراث» - بالكثير من الدراسات التي تناولته من 
جهاته الختلفة: حدوده» ودوره» وطبيعة العلاقة به» وكيفية التعامل معه أو 
لتض ف حیاله.. متابعة واعية له أو استسلامًا كاملا آو انتقاءٌ منه آو 
استبعادّا له وابتعادا عنه. 


لقد وضع الكثير من المؤلفات في هذه الجوانب من علاقتنا بالتراث”, 


(#) أستاذ بكاية الآداب - جامعة القاهرة. 


)١(‏ على سبيل المثال : - التراث والتغيّر الاجتماعى - سلسلة دراسات صدرت عن مركز البحوث 
والدراسات الاجتاعية ۳ الآداب - جامعة القاهرة. 

الحفاظ على التراث الثقافي - عالم العرفة ۵ ۲۰۰. 

التراث والحداثة .. بولس الخوري .١1987‏ 

التراث والحداثة - محمد عابد الجابري - بيروت .١99١‏ 

- التراث والتجديد - حسن حنفي - ط؛ - ۰۱۹۹۲ 


۱ 


۲ ۱ 

















مستقبل الات 


ک| عقدت الوغرات حول الوضوعات نفسها. 

ویلاحظ الْأمل آن الولفات التی سبقت الاشارة الیها» وکذلك 
الوغرات التي عقدت» يتمحور الحديث فيها حول تأثرنا بالتراث» آو تأثیره 
فينا؛ فالتراث من هذه الداخل هو العامل الوثر والوجه وأصحابه هم مَنْ 
يتلقون منه لته والتأثير» أو يتعرضون له دون آن تكون المبادأة ف 

هذا الموقف ير إلى السؤال عن مدخل آخر محتمّل في التعامل مع 
التراث بالنظر إلى ما يمكن أن يكون في المستقبل حيث يمكن توجيه 
التعامل مع التراثء أو التخطيط له على نحو مختلف يمكن وصفه بأنه إدارة 
ا لحاضر للمستقبل» أو توجيهه له. وهذا هو المعنى الذي يمكن أن نستشفه 
من عنوان المؤتمر الذي ينظمه معهد المخطوطات العربية بعنوان « مستقبل 
التراث ... نحو خطة شاملة للتراث الفكري العربي » » وهو ما یتمشی مع 
فکرة هذا البحث وعنوانه. 

يتكوّن العنوان من كلمتين يجمعهما مركّبٌ عطفي هو : التراث 
والمسئولية. وكلتا الكلمتين تحمل إشارة إلى أكثر من معنى. 

الرزاك ا و شیر وف لوؤت 
والارث. واثراث اك د اح وهو ما نقله اليك سافك. 
الیراث - أو التراث - قد يكون ماديا محسوسًا - مبانی أو أرضًا أو ماشية - 
الشاعر الجاهلي عمرو بن کلثوم یقول عن خیل قومه : انبم ورئوها عن 
(۱) من هذا القبیل المؤتمر الذي نظمته ا هيئة العامة لقصور الثقافة في فبراير عام ٠٠١4‏ بعنوان: 
«التراث بين القطيعة والتواصل»» وعقد بمدينة الزقازیق عاصمة محافظة الشرقية. 


"4 ؟ 


التراث والستولية : جدلية الغایات والوسائل 
و وتا ای 
ورثناهنٌ عن آباء صسدق ونورقها]ةامتسا ينا 
والشاعر الآخر يقول» وقد هدموا داره كيّدًا له : 
فإن تهدموا بالغذر داري فإنها ‏ ثراث كريم لا يُسالى العواقبا 


وقد يكون التراث - أو الميراث - معنويًا جرا - الأفكار» والقيم 
والمعتقدات أو الرّسالات الساوية - وفي القرآن الكريم # وَوَرتَ سَلَيمَنُ 
او 6 [لسل: ۱5] آي ان داود وَرثه نوت وملگه. وجاء في دعاء زكريا 
اليا : ( هب یی ین لنلک ولا (3) یی ور من َال يعوب 4 [مریم: 
6 قال ابن سیده : نا آراد آن يرث النبوٌةَ . أما الكميْتٌ بن زيد فيقول 
في مدحه للرسول كَل : 

يقولون :لم يُورثْ» ولولا ترانه ‏ لقد شرکت فيه بكيل وأرْحَبٌ 

والشاعر إنما يشير إلى التراث الروحي للرسول 5 » ودعوته إلى الإسلام. 

السئولية - ای ها معا کثبرة » قد ببدو بعضها کأنه مضاد 
لخر» فرئیس الوظّنین یقول لاحدهم : هذا العمل مسئوليتك » آي ان 
تجاه متوطً بك ويقول الموظت : نعم هو مسئوليتي» يعني أنه ملتزم 
بإنجازه » فالمسئولية هنا تعني الالتزام » والمسئول عن شيء هو الملتزم 
بانجازه . والسئولية قد تعني الواجب ۰ فالاب علیه مستولية تجاه أبنائه » 
والعلم علیه مسئولية تجاه تلامیه ؛ و اف علیه مسئولية تجاه جتمعه .. 
والمسئولية بهذا المعنى نوع من الشعور الذاتي يفرضه الإنسان على نفسه 
ويلتزم به دون إجبار من الخارج» أو - على الأقل - دون حاجة إلى هذا 
الاعتان: 


2 
مستقبل الثّراث 


ويبدو أن هذا المعنى - معنى الواجب - هو المقصود في العنوان 
القترح للبحث » وکأن القصود : التراث والواجب نحوه وقد تُركت 
كلمة السئولية هکذا عامة غبر مضافة إل شىء آو ال آحد .. وكآن 
القصود عمومها » لتشمل کل جهات الستولية آوالواجب تجاه التراث أو 
ما يجب تجاه التراث » العناية به اكتشافًا وتحقيقًا » ثم قراءةً ودرسًا » وکذلك 
إحسان الفهم له والإفادة منه» من قبل الجميع. 

فإذا عَذّنا إلى ورقة المؤتمر - في محاولة للاقتراب من المعنى المقصود 
ب(التراث) وجدنا الحديث عن (التراث الفكري العربي) ثم تفسير هذا 
التراث آو تحدیده آو تقییده ب (الخطوطات). 

إن تقييد التراث ب(المخطوط) معناه الاتجاه إلى الشقٌ العنوي من 
التراث» ذلك الذي وصل إلينا عبر جسر - أو حامل - محسوس من 
مات الا دلق 


Bea el CDE 
المطبوع» منه ما امتدت إليه يد التحقيق» ومنه ما كان طبعه ونشره ساذَجًا‎ 
بغیر تحقیق . هذا القسم الأخیر یدخل - فیا نری - ضمن الخطوط‎ 
وذلك بحكم حاجته إلى التحقيق» ومن ثم إلى النشر من جديد.‎ 

وهكذا يصبح تصوّر خريطة التراث العربي على النحو التالي: 

- التراث مادی: حسوس ومعنوي مجرد. 

- العنوي: منه شفاهي» ومنه مکتوب. 

ا ی 

- المطبوع : منه حقق» وغير محقق. 
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- غير المحقّق یدخل في حكم المخطوط نظرًا لحاجته إلى التحقيق. 


الات والسئولية : جدلية الغایات والوسائل 


سي سس ها ار اج کت ده ی را ۳ هت ی رهز وک سا شه بس سا اه مس ی اس سس سس سیخ ها سس رس اس سس سر روسنس ورس سم 


المخطوط وما في حكمه - أي المطبوع الذي ل نت إليه يد التحقیق - 
هما موضوع المؤتمرء أو هما مادة التراث الفكري العربي المخطوط الذي 
يجرى البحث عن ( دستور ) له يحكم عملية التعامل معه بدءًا من اكتشافه 
والتعرّف عليه» ثم تحديد الأولويات في إجراء تحقيقه. ثم النظر في نشره 
وتيسير الانتفاع به بعد الاطّلاع عليه. 

هذه العملية بكل تفاصيلها هي - في تقديري - ما يمكن تسميته 
بالمستولية» هذه المسئولية يمكن أن نستمدٌ تفاصليها هي أيضًا من العنوان 
الفرعي المكمّل ( نحو خطة شاملة للتراث الفكري العربي )» أي إن هذه 
الكلمة ( الصمَتة ) - السئولیة- یمکن آن تفر بأنها الاضطلاع بالبحث 
عن خحطة شاملة لادارة کل ما یتعلّق بالتراث الخطوط وما في حکمه» ومذا 
- ک| قلت - هو معنی السئولية تجاه التراث أي الواجب نحوه؛ على أن 
قسمة التراث المكتوب إلى مخطوط ومطبوع من شأآنها آن تثبر سوالا آخر 
هو: الاح ور لح امن تمرك و ااا لي 
ذلك» وهل تعنی الطاّبة بالتوجه ای الخطوط أن مشاكل المطبوع قد حلت 
جميعهاء أم إن للمطبوع أيضًا مشاكله كا أن للمخطوط مشاكله ؟ وبالتالي 
يكون على واضع المخطط أو من يفكّر فيهء أن يجعله شاملا للمخطوط 
والمطبوع . ها نوا نكر ل خد امل یی عیام . خاصة في ظل 
الظروف العديدة التي تمثل عنصرًا مقاومًا لنجاح مثل هذا المخطّط . 

لقد رجّحَ لديّ الاهتام بالتراث في حالتيه - تخطوطًا ومطبوعًا - ما قد 
يكون من علاقة بين كل من الحالتين وموقف المتلقين للتراث» وهنا ومن 
هذه الزاوية پبرز عنصر السئولية التي جر دا إلى عملية من الجدل مع 
التراث وحوله. 


۵ ؛ ۲ 








ی ات اه هی سس ریس س 


نعم» ففي کل لحعظة من لحظات التفكير في التراث - خاصة في معناه - 
تتأكد دائم] خاصية الجدل في هذا المفهوم وفي عملية تلقيه الس ا 
نستطيع بحال في مفهوم التراث أن نتخلص من المادة اللغويّة (ورث)» 
وهذه - إذا ظر فعلها بصيغة المعلوم - أفضت إلى فاعلها - المتلقّي - 
المتلقّي هو متقيّل التراث» وهو بهذا المعنى فاعل؛ ولکن عليناٍ کال 

لدائرة الرؤية - أن نعترف بأنه ما كان ليتلقى هذا الشيء الذي ا 
الا وهو موجود وإلا وهو - أي هذا الشیء نفسّه - فاعل ۳ والا 
لكان قد مات واختفی ول نسمع به وم یعرف طریقه إلى الوعي 

من هنا یکتسب التراث خاضصّة الفاعلیةه بمعنی اذب والتوجیه 
ذب الذي أکسبه القدرة علی فرض نفسه وشد الانتباه إليه حتى أصبح 
بعضًا من جموع مشاغلنا؛ والتوجیه الذي بموجبه یتحول تلقیه إلى عملية 
محاورة متواصلة تکشف عن فاعلیته» وتظهر قدرئه على التأثير فيناء وإقناعنا 
بالحاجة إليه» واقتناعنا بالاستمداد منه وسّعينا إلى ذلك . 

هذا الجدل حول التراث المكتوب واختلاف حالاته بين خطوط 
ومطبوع محقق» ومطبوع غير محدّق» ينصرف - في هذا السياق - في اتجاهين: 
أحرهها تلقي التراث والانتفاع به. والآخر إعداد التراث ليكون صا ًا لهذا 
التلقي والانتفاع. ولا بد من توزيع النظر في هذين الاتجاهين - أو المسْلكين؛ 
لآن أحدهما لا يصلح بدون الآخر. التلقي لا يكون بغير الإعداد» والإعداد 
بدون التلقي يبقى عملا بلا ثمرة» أو مقدمةٌ بلا نتيجة. 

المنطلق المألوف يقضى بسبق المقدمة» والمقدمة هى کل الاجراءات 
الكفيلة باكتشاف التراث وجمعه وفرزه وتصنيفه وإعداده لرحلة التحقیق 
ار 





الاك وار جدلية الغایات والوسائل 

هذه الاجراءات ما - في حالة التراث العربي - طبيعة خاصة ذلك أن 
هناك مشکلاتِ تخص التراث العربي وحده تقریبّاه آو ربیا تمس التراث في 

من هذه المشكلات ظاهرة - أو واقع - التشتت الکاني فالتراث 
العربي موزع في بقاع مختلفة تمد من أقصى الغرب إلى أقصى الشرق» ومن 
أقصى الشمال إلى أقصى الجنوب؛ السبب - کیا هو معروف - تاريخي» وهو 
امتداد الثقافة العربية في لغتها العربية غالبا وریما عر لغات آخری تکلمها 
ات یا اه ومنتو ناكرا الوق نایار رتیت یاه 
مکونات التراث الاسلامی. 

إلى جانب ذلك هناك بُعد سیاسی فنحن آمام تراث عمتذ في كيانات 
سياسية عديدة» لكل منها ظروفه وتركيبته الاجتماعية والاقتصادية والمذهبية 

كا أن هناك أسبابًا أخرى يعرفها الجميع» منها عملية الاستيلاء على 
كثير من الادة الترائية ونقلها من مکان إلى مكان» في عمليات ها طابع 
الاعتداء والنهب في كثير من الأحيان. 

هذا إلى ما جد في الآونة الأخيرة من صور أخرى من الاعتداء 
بدعاوى مختلفة على المادة المطبوعة؛ تراثية وغير تراثية» والتصرف فیها بغير 
۱ حق تحت دعوى نشر المعرفة» عر ما هو معروف من وسائل الاتصال 
احديخة. 


۰ 


هذا على مستوی الأمة العربية والرّقعة ة الجغرافية الواسعة التي يتورّع 
فيها التراث العربي بكل حالاته وصوره. وهو وضع لا يساعد على إخضاع 


۲ ۷ 





مستقبا ارات 


كذلك على المستوى التكتيكي المحلى» أعنى على مستوی الدولة الواحدفه 
حیث الوسسات التعلية العتية بالتراث والتي تتصرف کل منها في 
منشوراتها - ومنها المنشورات التراثية- على نحو يفتقد التنسيق مع غيرها 
قوش ال تناس 

على سبيل المثال في مصر نجد الهيئة المصرية العامة للكتاب» ودار 
الکتب الصرية التي تضم مرکز تحقیق التراث کیا نجد الجلس الاعل 
للثقافة» والحيئة العامة لقصور الثقافة» ودار المعارف. وهذه مؤسسات 
حكومية تقابلها مؤسسات أخرى كثيرة تَتبّع القطاع الخاص. 

ا ا ل 
الضخم في هذا المجال؛ لكن التنسيق مفتقّد إلى أبعد الحدود» ففى الوقت 
الذي يصدر فيه الكتاب E Tn‏ 
او لفات امحديرة بالتحقیق والنشر عن آعین العنیین بالتراث. 

من ناحية أخرى يتضح التضارب في تشابه آسیاء السلاسل التي تصدر 
من خلالها كتب التراث في المؤسسات المختلفة. ففى دار المعارف هناك 
سر دا ات و ند تفر ارات( شا ۸ 
وفي هیثة الکتاب تصدر سلسلة یطلق علیها (التراث)» تقابلها في 
مطبوعات مکتبة الاأسرة - التي تصدر عن اميثة نفسها - سلسلة (عیون 
التراث)» وقد تکرر صدور کتب بعینها ی کل من السلسلتین مرة في إطار 
هذه السلسلة» وأخرى في إطار تلك . 

ومن اللافت للانتباه أن السلسة الأخيرة (عيون التثراث) تصدر عن 
مكتبة الأسرة - أو القراءة للجميع - وهي أحد أنشطة النشر المستحدثة 


التي تحظى إصداراتها بدعم كبير وتباع بأسعار رّهيدة» ويفترض أن يكون 


۲۳:۸ 


الراث والسئولية : جدلية الغایات والوسائل 


ما طابع خاص وهدف مد. ومع ذلك نراها تزاحم الوسسات ذات 
التاريخ م العريق في نشر الثراث؛ إِذْ يقو م نشاطها على إعادة طبع ما سبق أن 
أصدرته تلك المؤسساتء التي تتعرض لحرب غير متكافئة» بسبب الدعم 
الذي تتمتع به إصدارات مكتبة الأسرة» وهو - أي التمتع بالدعم - ما 
تشاركها فيه مطبوعات الحيئة العامة لقصور الثقافة» الأمر الذي يوقع 
أضرارًا بالغة بالمؤسسات الأخرئ القاتمة غلل التشر يسبب افتقاد التتسيق 
كت تدر كي حاتي ويه وام E‏ 
غيل :11 دير عير مار رالات معد اص 


ی يم هذا 0 0 د 6 عمليات التكرار 
I CG YS‏ 
اختلاط الخطوطات بعضها ببعض» فقد ينشر الكتاب بعنوان غير عنوانه» 
رلو هقی توا مه لاف نع ی 
التراث. 

yS 
لجامعة الدول العربية» وليكّنْ اسمه ما يكون: أمانة» إدارة» منظمة ... إلخ.‎ 
المهم أن يكون جهارًا مركزيًا يشمل نشاطه وتعلياثه الملزمةٌ جنيع الأماكن‎ 
والجهات التي يقع فيها شیء من هذا التراث.‎ 

آما مهمّة هذا الجهاز - أو مهامّه - فهي على النحو التالي : 

۱- الاتفاق عل تعريف دقيق للتراث» وتحديد المادة التي تندرج نحت 


ها هریت 





1- البحث عن المادة التراثية في كلّ المظانٌَ الحتملة. 

#س TT‏ کامل مصتّف للتر اث. 

ان ای خر ای : 

0- حصر ما مجتاج إلى تحقيق ولّشر (من الخطوطات). 

1- حصر ما نشر ولکنه ما یزال بحاجة ال تحفیق. 

۷- وضع خطة شاملة للتحقیق وآخری للنشر. 

۸- توزیع السئولية علی الدول العربية (ومّن یمکن التعاون معه من 
الدول الاسلامية العتة بالترات الشترله). 

۹- التنسیق بین الوسسات الشتخلة بنشاط التحقیق والنشر ف الدول 


العربية والإسلامية. 
-٠١‏ يدخل في هذا توزيع العمل وتحديد الأدوار والتوقيت والضبط 
والإدارة. 


-١١‏ متابّعة عملیات التوزیع على المستوى العام والمحلٌ. 

وأنصوّر أن يضم هذا الجهاز ما يشبه غرفة عمليات مركزية تتلقّى كل 
ما پتعلق باکتشاف مادة ترائیق وکذنك کل ما یتعلق بابدید نی نشر 
التراث. ک| أتصور أن يجري التعاون بين الجهاز المشار إليه وأجهزة أخرى 
ها الدور نفسه في كيانات أخرى - ثقافية بالطبع - لتكون صورة تراثنا عبر 
العام واضحة لناء سواء على هستوى المادة المخطوطة وما في حكمهاء أو 
المادة المحققة المنشورة. 

کذلك نی أن تشمل مهامٌ هذا اهاز زمجاد حل لعملية نشر الاعبال 
العلمية - محققة أو مؤلّفة - عبر وسائل الاتصال الحديئة» نما يجحف 
بجهود البعض - مولّنین ومحققين - وما قد يرتاح له بعض آخر. 


۲۵ ۰ 


الات والسئولية : جدلية الغایات والوسائل 


ومن يدري لعله يجيء وقت يساعد فيه مثل هذا الجهاز ليكون على 
الدول والكيانات الثقافية الكبرى أن تقوم بحقوق التأليف والتحقيق 


7 [صحایها» ی مواجهة العجز عن السيطرة على عملية عرض المادة العلمية 


E‏ - على النطاق العام عبر وسائل الاتصال الحديثة. 


هذا تصور مفترح لأحد الاطر كي كوي ۱ 238 
للتحقیق» > ثم حفیقه ثم نشره. وكلّها خطوات تتدرّج على سُلَّم العلاقة 
النسبيّة بين الوسائل والغايات» فجمْع التراث وسيلة أو مقدمة لتحقيقه» 
وتحقيقه وسيلة - أو مقدمة - لنشره» ونشره مقدمة لقراءته والانتفاع به 
000 

قل يتصور البعض آن ی الطاف لعملية : نشر التراث 
وتفعيل دوره ىق في المجتمع» لکن افيقة أن قيام هذا الجهاز ليس خاقمة 
|لطاف ولا بدایته؛ هو لیس خاقة المظاف لآن للسغولية بفية غر سه إن 
ضرورة الاطمئنان إلى عملية التوزيع وعملية التسعير» والابعاد الجغرافية 
الثقافية للتوزيع تجعل الأمر ليس بالسهولة التي قد یتصورها البعض. 

وهو - کا قلنا - ما یژکد آن انشاء اهاز لیس خاقة الطاف حل 
مشکلة التراث. 

ا بین الدول والسئولین فیها الکثمر من لون اوري واثرص عل 
احتلال مرکز الصورة» وهناك دعاوی الريادة الق والقدرة على النصح» 
والقدرة على قيادة الأمة والانفراد برعايتها وتثقيفهاء واحتضان بعض 
جاهزة للانفجار في طريق نشر التراث ومحاولة الإفادة منه. 
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مستقبل التراث 


إذا كان ما ذكرنا بعضه يمثل بعض الصعوبات التي تلي قيام الجهاز 
المقترح بدوره. فإن هناك صعوبات أكثر تسبق البداية الحقيقية لقيام الجهاز 
بواجبه» هذه الصعوبات تتلخص في أن المسألة لا تنم على نحو آلي؛ أعني 
اختیار الکتب ای تستحق التحقیق والنشر؛ لا الین مرن یله 
العملية - وهم آیضا من البشر - هم نزعاه تهم اخاصة وتوجهاتهم وعليهم 
أن يعرفوا ويقرروا أيّ شرائح كتب التراث هي الاو بالتقدیم ؟ 

ففي كثير من الأحيان - والأولى أن يكون ذلك في كل الأحيان- 
أقصد أنه كثيرًا ما يكون على هؤلاء الرجال أن يستشر فوا الحاجات القرائية 
للجاعة» بمن فيهم هؤلاء الرجال أنفسهم بطبيعة الحال» معنى هذا أن هذا 
الفريق المعول عليه في اقتناص الكتب التي تحتاج إلى التحقيق ثم النشر.. 
يقومون بدور الوسيلة المساعدة» ثم إنهم - بحسن اختيارهم» وتقديم ما 
هو أفضل - يدخلون بجهدهم هذا في مجال الغاية. أضف إلى ذلك أن من 
تتصورهم آلة محايدة لا تعقيب على إجراءاتها ولا تأثير عليها من أي نوع 
ليسوا سوى مجموعة من الأفراد لهم مُيوهُم وترّعاتهم. ٠‏ فهم - من زاوية 

معينة - وسيلة» وهم - مع غيرهم من المتلقين - في الوقت نفسه غاية» 
وهذه هي صورة الجدل اللابائي الذي أشير إليه في عنوان الورقة. 





ويبقى بعد كل ذلك حديث طويل يعرفه النقاد وأصحاب تاريخ 
الفكر عن دور التراث - بوصفه مادة علمية مقروءة - في تكوين الفكر 
وتوجیهه لدی الأجیال المتعاقبة» خاصة في ضوء الطابع التراكميٌ للتراث؛ 
هناك كلام للماوردي في «أدب الدنيا والدين» عن كيفية الإفادة من التراث» 
وكيفية التقاط العناصر الفاعلة الملائمة لظروف مجتمع ما في فترة ماء وكيفيّة 
الصّدور عنها وتنميتها والبناء عليها. 





YoY 


الأراث والمسئولية : ده الغايات والوسائل 
أما ابن خلدون (ت ۸٠۸ه)‏ فإن كلامه عن الموروث الأدبي من 
الشعر والنثر البليغ ودورهما في تكوين کل ETT‏ 
المنشئ على جوید انشائه کلام ي يستحق التأمّل» ويحظى بتقدير أصحاب 
ار اسات النفستة لا بداع. 
تدخل الإفادة من التراث في دائرة الغايات المنوطة بقراءته» بل إنها - 


. فيا نقدّر - هي الذروة من بين هذه الغايات» وبالتالي فإنها تمثل شطرًا كبيا 


من المسئولية نجاهه. مسئولية قراءته وفهمه بعد إحسان اختياره واختيار 
ناهج المساعدة على هذه القراءة وحسن الفهم. 

ومن قبل كانت هناك مراحل الاستكشاف والجمع وتحديد أولويات 
النش وهي اخطوات التي تحتاج - بدورها - إلى خبرة ومقيرة على 
التحليق في آفاق التراث» أو ا لخوض في أغواره العميقة. أي هذه الخطوات 
yy‏ 
علاقة تشبه من بعض الوجود علاقة الفاعلية والتفاعل بين اختیار الطعام 
من 7 والكائن الحي العاقل - الإنسان - من جانب آخر» وهي بطبيعة 
المال علاقة دينمية, فالانسان بختار طعامه, وعل قدر بصیرته وتوفیقه في 
هذا الاختیار فکون [فادته منه نموّا وصحت ومن تم قدرً علی مزید من 
جودة الا ختیار وحسن الاعداد. 

كذلك يختار الإنسان ما يتصوّر أنه يناسبه مما يطّلع عليه من ترائه 
وعلى قدر بصيرته وتوفيقه في اختياره تكون إفادته منه نضجًا وسّعة في 
الفكرء وتکون - من تم - قدرته على مزيد من إحسان الاختيار. 

لتقل - على سبيل التسهيل - : إن المسئولية تجاه التراث - وهي غاية 


في الوقت نفسه - آن نفهمه ونفید من عناصره. وإن الفهم والإفادة يعنيان 


۳۰۲ 





mS 
على التراث» وإن شمول الاطلاع يتطلب تیسیر وجوده صحيحًا مرا من‎ 
الزیف وان وجوده صحیخٌا مب من الزيف یتطلب حقیقه ونشره کاملا»‎ 
وان هذه اخطوة الا ره قطلب (تشافه وه و کنیا اولویات تفر‎ 

ا أو غايات» هي في الأصل الإفادة من التراث 
بتفعیل دوره في حياتنا كأفراد» وهناك وسيلةء وهی اتخاذ کل الخطوات اللازمة 
لتحقیقه ونشره» وما پسبق ذلك من عملية جمعه وتهیئته للتحقیق والنشر» 
وهو ما قد يدخل في عداد مسئولية دول ومنظیات قادرة عی الاضطلاع به. 

على أن ما يبدو أنه مسئولية دول أو مؤسسات كبيرة يضطلع به في 
النهاية آفراد يفترض فيهم حسنٌ التصؤر للتراث والمعرفة به. 

آیپا آسبق, الفرد الذي هو الغاية أم ا لجاعة التي هي الوسيلة؟ وأا 
أكثر فاعلية في عملية الحدل الحتمية بينهما؟ السؤال واس آما الاجابات 
فمفتوحة. 

وهكذا تتعدّد الغايات والوسائل» فالغايات لم تعد قاصرة على تحقيق 
الكتاب وتيسير الاطلاع على نسخته الورقية» بل ستمتدٌ إلى مناقشة المشروع 
وغير المشروع من ظرق في وصول الكتاب إلى متلقيه بصور آخری. 

أما الوسائل فلم تعد مقصورة على التحقيق والطبعة الورقية» بل 
ضمت إلى هذه الصورة شاشة العرض. كما لم يعد الرصيد عددًا محدودًا من 
الكتب الورقية بل أصبح ملايين - وربها مليارات - الصفحات المعبأة في 
جهاز بحجم صافرة الملعب. 


of 








شكر الإخوة الذين دعوني إلى هذا الات عدت ال هذ 
0 ذكريات بداية مشروعي الفكري» وکیف عشت في دار الكتب 
Ss‏ التاريخ» وتعاملت مع 
الخطوطات. وكانت لي إطلالة في ما كنا نسميه في ذلك التاریخ 
خطوطات الیمن»» التي کف عن امبمانب العقلي في تراثنا ا 
وحنل ی ای او ری حرف ماس خی ال 
هذا المحمّل الكريم. 

زفق ی ای روت فا انس ره ال ین 
وورقة د. عبد الحكيم راضي عن ادل» وهو رژية شمولیق فرغم اختلاف 
آلفاظ العنوانین لکنهما پشیران ال معنی آساس» وهو کیف ننظر نظرة 
شاملة وحبطة بترائنا علی اختلاف بلاده واختلاف آلوانه واختلاف حقبه 
و ی 


لن آطیل علیکم. لكن هناك نقاط محدّدة أريد أن أتناوها: 


(:) عضو مجمع البحوث الإسلامية - القاهرة. 


۲ ۵ ۵ 











مستقبل انا 


ع ووه امع رط eu E EE‏ سس 9 
عل التراث وان شمول الاطلاع یتطلب تیسیر وجوده صحیخا مبرّا من 
الزيف» وان وجوده صحیتٌا مب من الزیف یتطلب تحقیقه ونشره کاملاه 
وان هذه الخطوة ةالاخبرة تتطلّب اکتشافه وجمعه وتحدید آولویات نشره. 

هنال کا ری .= غاي أو غايات» هي في الأصل الإفادة من التراث 
بتفعيل دوره في حياتنا كأفراد» وهناك وسيلة» وهى اتخاذ کل الخطوات اللازمة 
لتحقيقه ونشره» وما يسبق ذلك من عملية جمعه وتهیئته للتحقیق والنشر 
وهو ما قد يدخل في عداد مسئولية دول ومنظيات قادرة على الاضطلاع به. 

على أن ما يبدو أنه مسئولية دول أو مؤسسات كبيرة يضطلع به في 
النهاية أفراد يفترض فيهم حسنٌ التصوّر للتراث والعرفة به. 

أمهها أسبق» الفرد الذي هو الغاية أم الجماعة التي هي الوسيلة؟ وأيهم) 
أكثر فاعلية في عملية الجدل الحتمية بينههما؟ السؤال واحد أما الإجابات 
فمفتوحة. 

وهكذا تتعدّد الغايات والوسائل؛ فالغايات لم تعد قاصرة على تحقيق 
الكتاب وتيسير الاطلاع على نسخته الورقية» بل ستمتدٌ إلى مناقشة الشروع 
وغير المشروع من ظرق في وصول الكتاب إلى متلقيه بصور أخرى. 

أما الوسائل فلم تعد مقصورة على التحقيق والطبعة الورقية» بل 
ضمت إلى هذه الصورة شاشة العرضء كما لم يعد الرصيد عددًا محدودًا من 
الكتب الورقية بل أصبح ملايين - وربا مليارات - الصفحات المعبأة في 
جهاز بحجم صافرة الملعب. 


سس یه هس هس هه هت هس و ده سای هس و وه وس تج سر و مه ها سای مد سس سس هه وم ره عمج ی ا ا 


7 | تعقیبات ومد اخلات 


5 د. محمد عمارة: 


شكر الإخوة الذين دعوني إلى هذا الملتقّى؛ فقد أعادت إلى هذه 
الدعوة دکریات بداية مشروعي لفكري» وكيف عشت في دار الكتب 
والمحفوظات أكثر ما كنت أعيش في منزلي في ذلك التاریخ» وتعامل مع 
الخطوطات» وكانت لي إطلالة في ما كنا نسمّيه في ذلك التاريخ 
«مخطوطات اليمن»؛ التي كَشَفْتْ عن الجانب العقلي في تراثنا الإسلامي. 
a‏ ی فا در ولا یی یه جشت ال 
هذا الَحمّل الكريم 

فز اليم ی وف تسیا رای نی 
وورفة د. عبد الحكيم راضي عن الجدل» وهو رؤية شمولية» فرغم اختلاف 
ألفاظ العنوانين لكنهما يشيران إلى معنى أساس» وهو كيف ننظر نظرة 
شاملة ومحيطة بترائنا على اختلاف بلاده» واختلاف آلوانه» واختلاف حقبه 
a‏ 

لن أطيل عليكم لكن هناك نقاط محدّدة أريد أن أتناوها: 
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بداية أ 


(#) عضو مجمع البحوث الاسلامية - القاهرة. 


۲ ۵ ۵ 








مستقبل الا 


النقطة الأو : نحن لاتقو فل الود وق القلاس وبین الفکر 
البشري» نحن في الموروث لدينا: القرآن الكريم» وهو بلاغ إِيّ» والسّنة 
الموية وهي البیان النبويٌ غذا البلاغ القرآني هذا مقس یمکن آن یطلق 
عليه «تراث»؛ لانه موروث؛ يقول الله تعالى: ( ثم اورشنا لكب الذي 
اصطفیتا ین عبّادتا ...6 [فاطر: ۳۲]. 

لكن في مثل هذه الأبحاث نتكلّم عن التراث البشري في الإبداع العربي 
والإسلامي الذي دار حول القرآن والسنةء وحول الآداب والفنون والعلوم 
الحياتية» ما هو شرعي وما هو مدني هذا هو التراث الذي نتحدث عنه. 

تراثنا هو تراث أمة وليس تراث إقليم ولا تراث عصر محدد ولا تراث 
مذهب بعينه» ولا بد أن نحتضن هذا التراث بوصفه تراث أمة ننتمي إليها. 

ولا بد أن نؤمن بأن التنوّع والتايز والاختلافء وأحيانًا التناقفض في 
هذا التراث هو الشيء الطبيعي؛ لأن التنوع والاختلاف والتايز في الرؤية 
الاسلامية - شنة من شنن الله التي لا تبديل لها ولا تحويل» فالناس الذين 
يريدون ترانًا على مقاس محدّدء أو يريدون فكرًا على مقاس محدّد أقول لهم 
داثًا: لو كنا على رأي واحد لاكتفينا بواحدء الأحَدية في أي فكر تجعله 
كثيبّاء الألوان لو كانت لونًا واحدًا في الطبيعة لكان هذا شيئًا كثيبّاء فلو 
کنت فى.مدينة مرخ المدان :ورآيت المعار شكلةه و احد» لكان هذا شيكا کثیا. 

إذن فالتنوع في التراث والاختلاف فيه - أمر طبيعي» وأن هذا التنوّع 
والاختلاف سُنة من سنن الله التي لا تبديل لها ولا تحويل. 

EE‏ لاسي فقس اما و 
أكون بذلك أتخندّق» ويجب ألا نتختدّق في فكر معيّنء في مذهب معيّن في 
رؤية إقليم معن في عصر معيّن. 


e 





تعقيبات ومداخلات 





احتضان التراث التنوع بوصفه رات ا هذا شرط من شروط 
التعامل مع التراث» فلا الانتقائية ولا النّظرة الأحادية پمکن آن تفید في 
قضية التعامل مع التراث. 

أقول: لا بد أن نميّز بين قراءة التراث وبین الوعي به» وفي التاريخ 
فارق بين أن نقراً التاريخ وبين أن نعيّه؛ فأحيانًا أجد في التاريخ أن الوعي 
بتاريخ مار را تردق اناري دض لسالس اي وري 
النبي كَل (011م): هي السّنة التي هزم فيها أصحاب الفيل وفتحت 
الآأبواب أمام هذه ال ار لتکون ها الريادة والإمامة, فالرقم يفتح 
لك عَلاقاتِ وجدلا حول هذا التاریخ. 

أقول : إن الكثيرين تعامّلوا مع التراث تعاملا حَرْفيًا : آن تقابل 
الخطوطات وتثبت فروقها. Rm SS‏ 
يكتب هذا النص في ذلك التاريخ» ومعنى العّلاقات والجدل بين فكر هذا 
وبين التيارات الفكرية الأخرى. هذا شرط. فالوعي بالتراث يجب أن 
يكون قَرِينَ قراءته. أنا لا أستطيع أن أفهم تراثنا الوق إلا إذا فهميت 
ترائنا السََفي؛ لأن «الشيء يظهر حسنه حُسْتَه الضّذاء و«بضدّها تتميّر الأشياء». 
ولا أستطيع أن أفهم ترائنا ني الاعتزال إلا ني ضوء الأشعرية» من الذي 
يستطيع أن يقرأ أبا اسن الاشعري ویعیه إلا إذا علم سنوات انتسابه إلى 
الاعتزال وتاريخه في هذا الاعتزال. 

إذن لا بد أن يكون هناك جدل بين تيارات الفكر التراثي حتى نَعِيَّ 
الثیء الذي نحدده أیضّا لا نستطيع أن ن نفهم التراث الشيعي حتى نفهم 
التراث السني» والعكس صحيح. 











مستقیل النرارف 


حرا وتات ق ان اد کی رن بل نا اما 
وأيضًا لا بد أن يدخل في نطاق الاهتامات لأننا لا بد أن تُحيىّ ترائنا 


عير 
٠‏ كد 


و لته 


مسر وه 


لکن هناك مرحلة هي درجة (شاعة هذا التراث, فلدینا تراث في 
السَحر وا خرافة والتنجیم» فهل تُشیع هذا بین ااهبر. 

ففي تحقيق التراث في الخطّة الشاملة والرؤية الشمولية في التراث لا بد 
آن تکون هناك آولا آولویات نی التحقیق ولا بد آن تکون هناك ضوابط 
في إشاعة هذاء فلدينا تراث في السحر والخرافة» في المجونء في التعصّبء في 
الطائفية. هذا يجب أن يكون وققًا على الدارسين» وهناك مخطوطات في 
السحر بدار الکتب. لكن لا یط علیها لا من یدرسها في بحث علمي» 
وعليه أن يُثبت قيامه بهذا البحث. وهذا سنه الشيخ محمد عبده 
(ت۱۹۰۰م) عندما کان مراقبّا للمطبوعات قبیل الثورة العرابية سنة 
۸۱ ۰ 

إذن نقول: في تحقيق التراث لا بد أن تکون هناك خحطّ وني إشاعته 
لاد آن ا ا ۰ 


نحن الآن نواجه تحديات» وآنا بحکم اشتغالي في هذه السنوات 
الطويلة - أكثر من نصف قرن - في العمل الفكريء ما الذي يفرض عل 
أن أكتب في موضوع معيّن؟ إنه التحدّي» فقد أخذتٌ في جمع معلومات عن 
كتب» وتركتها لأنني وجدت تحديات أخرى فرضت عل أولويات أخرى. 

ولذلك أقول: إن ما نواجهه الآن من تحديات يفرض علينا أن تكون 
هناك أولويات في تحقيق التراث ونشره. 





تعقیباث ومداخلات 


والعمل الترائی مثله مثل العمل الفکری» لیس ترفا فکریّا» فلا آکتب 
في موضوع ما لجوّد أنني أحبه» لكن هناك ما هو أكثر إِسخَْاحًا على الإنسا 

لذلك أقول: سيكون هذا الجيل - وأرجو ألا يكون ذلك صحيحًا - 
جيل العار الذي يشهد ضیاع فلسطین والقدس» كما ضاعت الأندلسء أين 
هي مكتبة القدس في التراث؟ والوثائق الخاصة بالقدس؟ ومدينة القدس 


بنيت ني الالف الرابع قبل الیلاد» أي أن عمرها الان ۰ سنة» عل 


حین کان النبیّان سلییان وداود - علیهبا السّلام - في القرن العاشر قبل 
الیلاد. القدس نیت قبل سیدنا ابراهیم وسیدنا موسی علیه| السَلام. 
أين خطوطات القدس لكي توضم ها آولوية في تحقیق التراث 
وإشاعته والوعي به» وقد اقترحت على المجلس الأعلى للشؤون الإسلامية 
ال ار ا ا - عن القدس حتى 
ل 
أن يكون له الأولوية في تحقيق المخطوطات. 
لدينا تراث غنيّ في الفروسية والجهاد يجب أن ننشره؛ لأن الواقع 
حولنا يفرض علينا استحضار هذه الروح وهذا الملمّح. 
التراث العلمي» لا يوجد في العا العر لعربي إلا معهد يتيم في سورية يبتم 
به وأقول: إن ترائنا ا افوا الاق يمنال الات الأمل والعرّة 
وى ان اليد ا عر )وى لفيا مه العربية الإسلامية. 


تراثنا نی الفنون اممیلةء نححن الم مه الوحيدة التي ترائها في الخطً فن 
جميل» تحن الآن أمام تيارات فكرية تشيع التجهم والقبح في ت فى حياتناء 


۲۹ 











مستقبل الا 

ويريدون أن يفرضوا ذلك على ترائنا وفکرنا الاسلامی. وترائنا نی الفنون 
الجميلة يلعب دورًا كبيرًا في إشاعة البشاشة؛ وکنت قد کتبت دراسة عن 
البشاشة والح والطرائف في حياة رسول الله كله . 
إن تراثنا في الفنون الجميلة بحاجة إلى أن يكون له أولوية في تحقيق 
التراث. ۱ 

تراثنا في العدل الاجتاعي: هناك من يموت من التخمة» ومّن يبيع 
. 3 چ ۱ 
عشدته لقاء کسرة خبزه ولابن حزم (ت555ه) كلام في هذا ال وضوع 
فأين تراثنا في العدل الاجتاعى لكى نقدّمه؟ أين عمر بن عبد العزيز 
(ت۱۰۱ه) الذي آمر بدراسة الطب وترجمته بعد أن لم يكن يدرس إلا في 
مصر فقط. 

وآین ترائنا نی التقارب بین الذاهب؟ فأنا عندما حَقت #رسالة العدل 
والتوحيد» في أواخر السّتينيات» صنعت دراسة للامح الاشتراك بين 
تيارات الفكر الإسلامى من معتزلة وشيعة..: حتى النصوص التى اخترتها: 
لأهل السّنَهَ للریدیّت للإمامية» للمعتزلة. لماذا ؟ لأنني أريد أن أقدّم أن 
هناك آرضا مشتركة ين مذاهس الأمة ونين تزاثناء 

والاختلاف وآدابه لنا فيه تراث نحتاجه الآن؛ لأن لدينا نوعًا من 
القطيعة بين ثيارات الفكر. 

ومقارنة الأديان» فهناك حرب عالية معلنة علی الإسلام» ومّن تابع 
مؤتمر كونورادو ومؤتمر أساقفة الشرق الأوسط الذي عقد بالفاتيكان سنة 
۰ یلمس ذلك. وقد کتبت کتابّا عن مور کونورادو أسميته «الغارة 
الجديدة على الإسلام). 


۳۹ 








تعقيبات ومداخلات 





ول يكن هناك إمام من الأئمة المعتبرين إلا كتب ني مقارنة الأديان 
مثل الامام القرافي (ت ۱۸۲ ه)؛ والامام الغزالي (ت۵۰۵ه) حتی الشیخ 
محمد أبو زهرة ورشيد رضا والشيخ محمد الغزالي» فعل مر عصورنا کان 
هناك اهتمام بهذا الجانب» فأين هذا التراث لواجهة هذه امجمة الشرسة 
على الإسلام؟ 

تراثنا في العقّلانيّة المؤمنة» وهذه العَقلانيّة المؤمنة نبعث من القرآن 
الكريم» وم تكن ضد الوحي يومًا ما. 

النتقطة الأخيرة هى تبذيب التراث» وهو فنٌ النظرة الحدلية للتراث» 
والنظرة الشمولية تحتاج إلى وعي.يبذا التراث» ولا بد آن یکون لنا عقل 
حطَّط لهذاء ومعهد المخطوطات يجب أن يكون لديه تخطيط لهذا الموضوع. 

أيضًا تراثنا في الاجتهاد والتجديد نحن أمّة مجدّدة لا بد أن يكون لها 
أولوية في التحقيق. والذي نعيشه هو تمزّقء ولذلك يجب أن «تُفمّل) 
آلترانت..وآن تنظر ال التراث الشترك نین الذاهب: 











۱ 











الثرات والك اکره : 
اخراج معرفي تعلاقن جدیدة* 


د. بقد اد عبد المتعم ** 





5 عصام محمد الشخطي ( رئيس الحلسة ) : 

المتحدّثون في هذه الجلسة هم: د. بغداد عبد النعم» تتقدّم بِبَحْتْ 
«التراث والذاكرة: إخراج معرفي لعلاقة جديدة»» ود. إدهام محمد حنش» 
يتقدّم بِبَحْث عنوانه «حيويّة التراث: آفاق الوجود واٍشکالیات الرویة»؛ 
ود. حمد عادل شریح؛ ونظرًا لاعتذاره يعرض بحثه د. معتز الخطيب» 
وهو تحت عنوان «١إشكالية‏ الحداثة في الموقف من التراث العربي الإسلامي). 


2 


يصح أن نطرح رؤية تعريفية للتراث وللذاكرة» وأن نقترح يالا تفعيليً 
آن العا دخل ی طور تقني تلف عن كل العصور 


۵ 


السابق فقد باتت السّرعات تضغط الجغرافيات وتترك التاریخ دون تواصل. 
تحكمنا في لحظتنا الحاضرة أمورٌ مؤكدة» هى بمثابة حتمياتٍ انبثقت 
من التطورات المتسارعة النى اجتاحتٍ الأرض. ولعلنا الآن في مركز هذه 
0 5 
الميلادي» وهي كذلك العقد الأول من الألفية الميلادية الثالثة» وإسلاميًا 
(4) تغْبّبت صاحبة البحث لأسباب خارجة عن إرادتهاء لكن البحث عرض في المؤتمر. 
(:) باحثة في تاريخ العلوم عند العرب» من سورية. 





۲*۹ 





مستقبل الرّاث 


نکون قد دخلنا ی الربع الثاني من القرن الهجري الخامس عش هذه 
الرو نا الط له رل آن تقول إن اللحظات نفسّها ليست هی ي التاریخ 
نفسّه ولا الستقبل نفسه. 

اٍذن هي روزنامة نسبیت أزمائها غير متكافئة؛ فالزم الغربي (العالمي) 
هو المهيمن وهو الذي أنتج التسازّعات وأطلقهاء وآنتج شيئين جديدين في 
تاريخ الأرض: المعلوماتية الإلكترونية والإعلام الجديد» وهي بعص من 
الحتميات التي نحكم (لحظتنا) وتملؤها بإرادتها وقراراتها. 

|ٍذن هي روزنامة لاتؤدّي زمئًا فحسب» بل تیف عن فروقات ونسبيات: 
فهذا الزمن نفسه لا بعود مهیمنا ولا منتجّا حين يغدو زمنًا عرييًا إسلاميًا! 
بل هو رن بخمولاته التاريخية من الوزن الثقیل وفیها ثلك الأحمال التراثية» 
ومذا الخزون هو آمرنا الداخلي کتراث وکذاکرة» لا تنفع معه القَطيعة ولا 
التجاهل ولا التسطیح لأننا بدونه نكون بلا (الحظة)» بلا حظة قادمة تضئنا 
فوق الرُوزْنامَة الجديدة للعال. 





وني حين دحل (التراث) مبكرًا في توظيفات ودراسات وفي مقترحات 
كثيفة» فإنّ (الذاكرة) كمفهوم وكمصطلح فكري ثقافني لم ببلوژ الا مور 
فخرج وتَسرَّب من الشَّردِيات الأدبية والنص الشعري أكثر ما تجل مصطلحًا 
فكريًا أو مصطلحًا رديمًا للتراث. 

وعملية لقاء (التراث) مع (الذاكرة) نستطيع أن نتصوّرها وكأنها مقاربة 
ا سخ الغريض المتجدّر والأقق الفضائي التيخرك بشحبه وشعاعاتة 
وعتقه المتخير من لحظة» إلى لحظة» أو لعله مقارّبةٌ ما بين الحقيقي التجَسّد 


واللامحدود؛ بين أمر تم إنتاجه وأمر حي مرتبط بالنبض. هذه المقاربة ما بين 
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ثرا والذاكرة : إخراج معرفي لعلاقة جديدة 


2 ۰ و ¥ 
(التراث والذاکرة) ستعتمد - ال حد کبیر - علی ما نعبتها به من روی جدیدیه» 
نقد أو فتح جديدٍ أو محاولةٍ تسجّل لصالح القرن الجديد... ربا. 


1-الثراث والذاکرة تعریفین ار کین 

لا شك أن كلا المصطلحين خلعا - إلى حد كبير - الثوبٌ الخامي 
العجمی ودخلا نی دلالات جديدة غير أن ذاك النسج اللغوي البعيد 
سيمنحنا طريقة نوعية نی التأصیل لوجودهاالرامن. . 

جاء ی لسان العرب: الوارث صفة من صفات اع وجل زهو 
الباقى الذي يرث الخلائق ويبقى بعد قنائهم؛ والله عز وجل يرث الأرض 
وعد انز وهو خير الوارثين» أي يبقى بعد فناء الكل» وقال الله تعالى 
إخبارًا عن زكريا ودعائه إياه ( فَهّب‌یی ین لد نلک ولا (3) برئی ور ین ال 
يَعْقُوبَ ) [مريم 5: 7]» أي يبقى معي فيصير له ميراثي. قال ابن الأعرابي: 
الورث والوّرث والارث والوراث والاراث والتراث ا وا جوهري 
يقول: ... والتراث أصل التاء فيه واو.. ابن سيده: والورث والثراث 
والميراث: ما ورث وقبل الورث والمبراث في المال والإرث في الحسّب» 
وتوارثٌاه: ورثه بعضنا عن بعض قدمّاه التراث: ما مخلفه عن لورئته» 
والتاء فيه بدل الواو..)”". 

وجاء في اللسان - أيضًا - عن الذاكرة الک لمك للحي تددر 
والذّكْرُ أيضًا الشىء يجري على اللسان» والاسم الدَغرّی» والذکر والذکری 


)١(‏ لسان العرب» لابن منظور المصري - دار المعارف - مادة (ورث). 











۳۷ 





(۱) الصدر السایق - مادة (ذکر). 


مستقبل الترا 


نقیض النسيان» ويقال: اجعله منك على ذُكْر وذکره :أن ای وال 
الذكر ما ذكرئه بلسانك وأظهرته والذّكد القلب» واستذکر الشیء: درسه 
للذّكْر والاستذکار: الدراسة للحفظ. وذکرت الشیء بعد النسیان والذكة : 
الصيت والثناء ذكرٌ الشرف والصّيت» والذّكر: الشرف» ون التنزیل ( وّاند, 
کل وَلِقَوَيكَ 6 الرحرف 44) أي القرآن شرف لك وهم»» وقوله تعالى: 
( ورفعتا درك 6 [الشرح 4]» أي شرفك» والذکر: الكتاب» وکل کتاب 
من الأنبياء علیهم السلام يك الذکر الصّلات والذکر قراء؛ٌ القرآن» 
والذکر التسبیخ وال رالغاي وال ي ال والّکْر الطاعةه وقوله 
تعالى ( ص وان ذی ار 6 [ص ۱]. آي ذي الشرف ونی صفة القرآن 
الذكر الحكيم أي الشرف الك العاري من الاختلاف»۲. 

ESSE E eo 
فالتراث تم التأكيد على جوهرية معناه من كونه حالة مستمرة لا نائية‎ 
للخلق والکون ومن كونها ميرانًا نهائيًا لله سبحانه وتعالى» وجَرّت في نسيج‎ 
المعاني المعجمية كلمةٌ (التوارث) وهي حالة الاستمرارية ني هذا الفعل» »بل‎ 
حالة الاستمرارية الجتمعية.‎ 


وف آطیاف (الذاکر ة) المعجمية لهس ارتباطها بالحفظ تم 


ووس م القرآن الكريم ب«الذكر» ليظل ذاكرةً دومّاء ونفي النسیان مطلقا 
عنه؛ تلك الصفة الرتبطة بالانسان أيضا: 
ما ذکرَهُ من ظلال تاريخية هو ما آعنقد آنه روخ ظلت قائمة في 


الصطلحین» روح من التجربة العربية القديمة وذلك بالرغم من أن رياحًا 








الأراث والذاكرة : إخراج معرني لعلاقة جديدة 


غربية لا يتعدى أقدمها بداية القرن العشرين هي التي أوقدت الأضواء في 
البدء في (التراث) محوّلة إياه إلى مصطلح حمل بتعريفات وتوظيفات» ولاحقا 
نی (الذاکرة). 

فكلمة (تراث) قديً) لم تتضمن رثا قافیّا آو فکریاه وذلك حتی 
حطاب البقظة العربية احديثة منذ بداية القرن التاسع عشرء وکذلك فان 
الصطلح الستورد من اللغات الغربية والتي قمنا بتر مته (معماننع11) فانه لا 
يحمل الضامین والشحنات الوجدانية والایدیولوجية التي خضعت ها کلمة 
(تراث) العربية والنهضوية إن صح التعبير. 

وٍذن فان التراث بمعنی الوروث الثقاني والفكري والعلمي والديني 
والأدبي والفني» هو المضمون الذي تحمله هذه الكلمة داخل الخطاب العربي 
العاصر مع التفحات الوجدانية والأيديولوجية» ولم يكن شيءٌ من ذلك 
موجودّاء سواءٌ في الدلالة العربية القديمة لكلمة (تراث) آو في الصطلح 
الستورد الترجم. 

- التراث.. من التناول ال النقد 

خلال الربع الأخیر من القرن الاضي صدرتِ الکتب والبحوث الفكرية 
حول (التراث) في سياق حضوره النهضوي كان من أهمّها وأكثرها شيوعا 
ع فا ا ال رت وم لفات حسن حنفي ومد عیارة وحمد 
عابد الجابري ومحمد أرغون" وحسين مروة والطیب تيزيني وعبد الله العروي 





(۱) انظر: 
- التراث والتجديد موقفنا من التراث القدیم» حسن حنفي؛ القاهرق المركز العربي للبحث 
والنشر ۰۱۹۸۰ 0 








مستقبل انا 


ومد برقاوي وآحرون لیسوا آقل اجتهادا وبحثية. وأضیف آن هذا الصطلح 

نمت بقربه فروعٌ ودراسات من سلالته مثل: آنساق الأبحاث التي تندرج 

شک عادد ودقیق ی (تاریخ العلم) 566060 0۶ بانط 0» ومنها 

أبحاث في تاريخ الععارة والمدينة وتاريخ الطب وتاريخ الصيدلة وتاریخ 
۱ 0 : 0 و 

الجبر» وظهرت كذلك أبحاث تتعلق ب(التراث غير الادی) وهو تعریف 
ترائي وَجََهَتٌ به الیونیسکو". 

و(التراث) ضمن هذا التوضيح والتوسعة احتفظ أكثر من السابق 

اعد التحمیلی من کونه ارثا مشترکا عربیّا معرفيًا وأيديولوجيًا بأساس 

عقی. ولکن ما شکل حضور التراث ک معرفة ی الثقافة العربية الراهنة؟ 

وهل کان ثمة اقتراح من ذلك احضور بربط التراث بالذاکر:؟ 

حضر (التراث) - ویجضر الان - بعدة آشکال تمثل الطريقة التي تم 

سد - نظرة جديدة إلى التراث» محمد عمارة» بیروت المؤسسة العربية للدراسات والنشر ۰۱۹۷۹ 

- نحن والتراث قراءات معاصرة في تراثنا الفلسفي» محمد عابد الجابري» بيروت» دار الطلیعة 
۱۹۸۰ 

- التراث وتحديات العصر في الوطن العربي (الصالة والعاصر ة)» محمد عابد الجابري» مركز 
دراسات الو حدة العربیق بيروت ۵۶۵ ص ۱٥۷‏ . 

- تغيير العالم» أنور عبد الملك» سلسلة عالم العرفة )٩0(‏ الکویت ۰۱۹۸۵ ص ۰۱6 

(۱) نصت الاتفاقية الدولية ياية التراث غیر امادي العالي التي صدرت بتاریخ ۱۷/ ۲۰۰۳/۱۰ 
وعدت آن عمليتي العولة والتحول الاجت‌اعي تعرضان هذا التراث لاخطار التدهور والزوال 
والتدمير.. عرفت الاتفاقية هذا التراث بأنه يشمل ال مارسات والتصورات وأشكال التعبير 
والمعارف والمهارات وما يرتبط بها من أدوات وقطع ومصنوعات وأماكن تعد الجماعات جزءًا 
من تراثها الثقافي» وينمي الإحساس ببهويتها والشعور باستمراريتها وهو يتجلى بالتقاليد 
وأشكال التعبير الشفهي باللغة وغيرهاء وفنون وتقاليد الأداء» والمارسات الاجتماعية 
والطقوس والاحتفالات» والمعارف والمارسات الاجتاعية بالطبيعة والكون. 


؟ 





ال اث والذاكرة : إخراج معرفي لعلاقة جديدة 

مُنْتج)؛ کان من هذه التجسیدات العرفية التوظیف الأيديولوجي للتراث 
والفهم التراثی للتراث( و هما شكلان شديدا الوضوح والحضور ف 
الوضع التراي الراهن. ولئن کان التوظیف الايديولوجي للتراث قد خوله 
إلى ذخيرة في مواجهة؛ فإن الحضور الترائي للتراث م یشکل إلا قراءةً داثرية 
ضيقةً تخرّج من النص لتدخل إليه من جديد في استسلام مطلق لأهدافه 
وأساليبه ومشكلاته» وحتى للغته !!والشكلان افتقدا إلى تخليق حوار مع 
التراث من موقعنا الزمني والتقني يعانيان من فَقَدَيْن كبيرين: النقد 
والنظرة التاريحية. 

أمّا الشكل الثالث من الحضور المعرفي للتراث فلعله الظهور الأقدم 
والأعمق تأثيرًا في المستوى البخثي» كان ذلك هو الحضور الاستشراقي 
الخارجي للتراث» وقد تشكل باحثوه ومنتجوه من المستشرقين وتلامذتهم 
العرب الذين تخرّجوا في المراكز والجامعات الأوروبية”. 

من التناولات النقدية تلك التي اهتمت بتقسيم التراث إلى مستوياتِ 
أربعة: (الفكر المنتج للتراث - الفكر المستغل للتراث - الفكر المستهلك 
للتراث - الفكر الدارس والمبلغ للتراث)”. وهي تقسيمات مهمّة وتشريحية 
للباحث المفكر محمد أرغون» حاول من خلالها أن يضع التراث وإنتاجاته 
في سويات كبيرة متداخلة في معظم الأحيان» وقد جعل السّوية الأولى تمتذ 
حتى القرن الخامس الهجريء وحمّل هذه السَّوية بأداعين كانا موجودين معًا: 


)١(‏ نحن والتراث (قراءات معاصرة في تراثنا الفلسفي)» محمد عابد الجابري» دار الطليعة» بيروت 
۰ ط۲. 

(۲) التراث واحداثة حمد عابد ا لجابري» ص۰۲۱ 

(۳) ندوة التراث وتحدیات العصر في الوطن العربي (الأصالة والمعاصرة)» مرکز دراسات الوحدة 
العربی بیروت ۰۱۹۸۵ ص۱۵۷ . 


۷۹ 








نسل الات 


الأداء التقليدي او والأداء الإبداعي الذي أنتح النصوص العربية 
ا لحديدة مثل نص الحا حظ» ونص الفارابي» ونص البيروني» ونص ابن رشدء 
والتظریات الرياضية ابديدة عند القوارزمي؛ وار واا ع 
ارج 

ويرى أرغون أن ثمة إبداعًا تأسيسيًا كان قامًا في: السنوات الأولى 
للهجرة التى احتملت كنا كبيرًا من التجارب والحوارات والمبادرات والنقد» 
هي التي نكيت المجتمع الجديد في المدينة والقاعدة الأولى من الفكر النتج 
الذي استمر تأثيره حتى الآن. 

لقد اهتدّث هذه الطبقةٌ من مفكُري خباية القرن العشرين العرب 
بتصنیف الاشکال العرفية الي 0 ونقدها. فمهدّتث لنا دروئا 
متقاربات» كي ما نحاول الرژیا لزمن 

ولعلنا نلاحظ کیف أن تلك الأشكال المعرفية العاصرة التی تناولت 
التراث ل عبتم بالتحميل من التراث إلى الذاكرة» وأعتقد أن السبب في ذلك 
يعود - منذ قرن من الزمن حتى الآن - إلى أن التعامل مع التراث سواء كان 
داخله (الشکلان الايديولوجي والثرائي للتراث) أو شاج (الاستشراقي 
و امتداداته) تشکل ناقلا ا دار تارج فقیت کل الاشکال السابقة 
ا بالمعنى الجوهري» فلم تتعامل مع الجزء الي الباقي من التراث 
الحمول مع الإنسان (الذاكرة)» وإن فتح القنوات بين التراث والذاكرة 
وبناء قنوات جديدة تعني - إلى حد كبير - الوصول إلى المعنى في النص 
الترائي من النص ذانه. وتجاوز التحميل المسبق» سواء التراثي أو الأيديو لوجي. 
ثم التحلیل الثاريي من خلال ربط النص بمجاله الزمني وبمرجعیاته 
الثقافية والسياسية والاجتاعية» وذلك لأجل تأصيل حضور هذا النص في 
صورة جديدة» وبعلاقات جديدة من أجل أن يكون معاصرً| لنا. 


نتسارع حدائانه وتقنبانه. 





الراث والذاكرة : إخراج معرني لعلاقة جديدة 
اللحظة الراهنة في تاريخنا العربي احدیث ما زالت فظة مضویق 


تراثنا بعد إحضاره إلى لخظتنا عبر الدروب العقلانية والنقدية الواعية هذا 


الزمن الحديد الحساس بملابساته الشديدة. 


۳ - مقاربة من مصطلح (الذاکرة) بوصفه ردیقا للتراث 

تتقاطع على كلمة (الذاكرة) فروع علمیة: علم الفس - علم الاجتماع - 
الأنثروبولوجيا - التاریخ - علم الاثار - امالیات - البیولوجیا - التربية. 

وقد آدی هذا التنوع إلى ذهاب البحوث في مسارات كثيفة وختلفة عن 
بعضهاء فهناك الستوی السيكولوجي والستوی البيولوجي وفیها بخدان: 
لبّعد العصبي الفيزيولوجي والبعد البيوكيماتي» وهناك الستوی السبراتي 
(مدخل النظم). 

في التعريفات العريضة للذاكرة هناك: التذكر ثم الاحتفاظ ثم التعرف 
ثم الاسترجاع ثم النسيان. وثمة عملية مهمّة عالية تستخدمها الذاكرة هي 
(الترميز)» وقد عرّفتَها السيكولوجيا بأها سلسلة من العمليات المنطقية تؤدي 
إلى الاختزال والإبقاء على ما هو جوهري فقط. 

0 الأشياء الطبية المتعلقة ب(الذاكرة») وجود جهاز دماغى متخصّص 
یقوم بوظيفة استقبال العلومات وتحلیلها» ولجراء القارنات بین العلومات 
احديدة الواردة والعلومات السابقة الختزنة. 

فالذاکرة هي امخاصية الاکثر آهمية للجهاز النفسي للانسان تعالج 
لتأثیرات والعلومات رها وقتفظ بهاء حيث تستخدم في السلوك المقبل 
عند الحاجة» والذاكرة هي هي التى'تقدمنن وحدة الششخصية وكلينها: 


VF 





مستقبل التّراث 


|ذن فان التعقد التدريجي للسلوك والارتقاء الدائم به» یتحقق بسبب 
تراکم الخبرة الفردية والتوعية والاحتفاظ میاه والسلوك (ببا فیه السلوك 
العر في وفضاؤه الواسع من الأداء الثقافي الخاص والعام) تحده الخبرة السابق 
أي (الذاكرة) من خلال تآزّرِها مع التفكير واستخدامها لطرائقه وآلياته. 


دور الذاكرة لا يقتصر على تسجيل ما كان في الماضي فقط وضغطه بل 
پتفاعل دورها ی آی فمل EN‏ لأن 
الفعل وجریانه وحقق آهدافه یتطلب بالضرورة الاحتفاظ بکل عنصر من 
0 لربطه با سوم سیأي بعده» وبدون هذا الربط فان التعلّم 
ا ممکن» (MEMORY) E‏ یشیر إلى الدوام 
النسبي لاثار اخبرف وبدون التعلم والتلقي یتوقف تدفق العلومات عبر 
قنوات الاتصال الختلفف وتتحول الذاكرة ای (ذاکرة اجتراریة). 


ونلاحظ آن الذاكرة تعتمد علی (التصویر السمعي)؛ فحتی لو دحلت 
عل شکل صور بصرية آو لسية آو سمعبةه فلما ثُترجَم آو نحوّل [ٍل صور 
سمعية إذا كانت قابلة أو سهلة التحول إلى ذلك ولعل السبب في ذلك هو 
آن خبرات الانسان تتحول بطريقة أوتوماتيكية إلى (كلام)» والكلام سر 
بقاء الخيرة محفوظة إلى (الأبد)»؛ والذاكرة طويلة المدى تخضع لقوانین 
التفکیر"» وهي بدورها تساند التفكير. 

سطعث هذه الكلمةٌ على نحو لافت منذ بضعة عقود على أبعد تقدير 
ولیس منذ وقت مبكر كمصطلح (التراث) الذي جلس على عرش خطاب 
النهضة العربية وما زال. 


اا 0ك 


(۱) الذاکرة والذکاء پیاجه وانهیلدر (دراسة مشترکة) ۰۱۹۱۸ 





Vé 





ارات والذاکرة : ٍخراج معرفی لعلافة جدیدة 


خر جت كلمة (الذاكرة) كحالة قائمة بذاتها من النص انروائي والشهري 
قل أن تتسلّل إلى بعض النصوص الأخرى كالسيناريوهات التليغزيونية 
والسينبائية وال رامجيق وكذلك بعض النصوص الخاصة الذاتية» وكذلك 
قبل آن تدخل علی استحياء في عناوين أبحاث اجتاعية تاريخية» لكني م 


0 برها كمصطلح مرتبط بالتراث» ويبدو أن هذه العملية الرابطة بينهها هي 


موضوعٌ هذه الورقة أو محاولتها في تأسيس ذلك. 0 
الذاكرةٌ شاسعة وماصّة تشبه لوحةً السیاء باقية لكنها غير ثابتة» تعزيزها 
بين الرسوخ التراثي العَالم المكتوب وبين التراث غير المادي ذي الامتدادات 
الشعبية والمحلية الكبيرة وبين الذاکرة احامل النهائي للغيوم والسحب 
والعناصر الآتية من تلك الأرض. 

ونحقا إن (الذاكرة) بوصفها مصطلحًا فكريًا لم ير التعامل معها في 
لرل التراثية والفكرية البحثية» غير أن وجودها قائمٌ بالطبع. وقد 
تشكلت الذاكرة العربية كواقع ذهنی وکاداء مباشر للمجتمعات العربية 
سيوع امو التصورات الغامضة والمفكّكة غير المتواصلة. وني أحسن 
الأحوال حَلَتْ الذاكرةٌ (شكلا تراثيا ماک وحملتٌ المجتمعات العربية الأداءً 
الناتج عنهما على أنه مجموعة من التقاليد والأخلاق» ثم إطارًا من الأحكام 
والشرائع التي استنبطها الأئمة المجتهدون؛ وكذلك كمجموعة من الخبرات 
الشعبية المتوارثة من الرّف والفنون» وهو العنی الذي سلطت الیونسکو 
عليه ضوءًا کثیفا. 

وعلل الرغم مرق أي ل أنعذ تعریفا عربا للذاکرة کردیف متفاعل مج 
التراث» وجدت انطباعات ذاتية في تقدیم عابد ابحابري لکتابه «حفریات 


دی یسب 


۳۷۵ 














في الذاکرة» یقول: ۷ ... وبما آن وقائع الحياة الشخصية وکذا الاجتاعبة 
العامة تتحوّل بمجرّد وقوعها إلى ذكريات في (نفس) الإنسان» تتراكم مع 
مرور الزمن وتتدافع ويغطي بعضها بعضًا أو يخنقه أو يمحوه أو يلغيه» فإن 
ما تبقى صامدًا بعد استبطان وتأمل؛ أشبه ما تكون بالقطع الأثرية التي 
ES‏ سقاومة تعر امل العسل والانتار وس ما 
تراكم حوها من موادً لا أثرية ولا تاريخية...)". 

وفي كتابه السابق أيضًا عند حين حديثه عن النص المستند إلى الذاكرة 
بأنه «عملية تتعاون عليها عدة عناصر: هناك آولا السیاق الذي توضع فيه 
الذکری وهو مجرى حياة بعاد بناؤه» وتقوم فيه الذاكرة بدور» ويقوم فيه 
العقل المحلّل والمؤوّل بدور» وهناك ثانيًا الدلالة الاجتراعية والنفسية للذكرى 
في عَلاقتها مع مكوناتها الخاصة بُعدًا إنسانيًا نميل إلى الإنسان كإنسان» 
وبُعدًا اجتاعيا ييل على مرحلة من مراحل التطور الاجتماعى» وهناك ثالمًا 
اعد ا ۱ 

اھر ان تاش ار ا ف المفكر الكبير هنا هو الذاكرة 
الذاتية المحدودة بحياة الانسانه وهي جزءٌ من التجربة العربية المعاصرة مع 


الذاکرة» تعاملت ما - إلى حدَّ ما - مع الذاكرة الآنية» سواءً كانت فردية أو 


م 
عة . 
٠‏ تس 


لكنّ هذا العنی ینزاح عن موضوع هذه الورقة الْعْنِيٌ بذاکرة تواکب 
تراتها امائل الطویل» لیست آنية ولا قصبرة» ولعل تجربة امحابری هی نصض 
() حفریات في الذاكرة (من بعید)» مد عايد اخابري» فا العربية» بروت 
۲ ان ۷ 
(۲) الصدر السابق» ص 8 » 4. 


۳۷۹ 








الا والذاکرة : إخراح معرفی لعلاقة جديدة 





فى الذاكرة الآنية» وثمة وَمُضات في النسق نفسه استندت إلى الذاكرة الحياتية 


أو لعلها السيرة الذاتية. فلا يغيبٌ عنا (خارج المكان) لإدوارد سعيد. 


وكانت تجربة أمين معلوف في الرواية التاريخية التي مَتحَت من التراث 
العربي الإسلامي تجربة نوعية تقاطعت على منطقة تجمع بين التراث والذاكرة 
والأدب والنفحة الاستشراقية. وأعتقد - مبدئيًا - أن هذا الحضور الأدبي 
الجن الذي فيه ناتج معرفي تراثي لم يُساهم في إعادة بناء ذاكرة عربية» 
وهي آعمال تحتاج منا إلى عملية نقدية طويلة. 

أخيرًا والأخير هنا هو الأشد قُربًا من موضوع هذه الورقةء تأي (تجربة 
همال الغيطاني)» وهي الأشد أصالة في نص أدبي جَسّرَ ما بين التراث والذاكر 
وشكل نضا روائيًا معاصرًاء ولعل محورًا عنوانه (الغيطاني والذاكرة) هو 
موضوع یستحق التعمّق وَحْدَّه بخصوصياته في استحضار بقايا الوجود من 
ثنايا الزمن وإعادة خلقها عبر نص جدید. يقول الغيطاني: «أي قانون خفي 
کم الذاکرق یرنه ینظم مضمونا» يخفي ما يخفي» ويظهر ما يُظهرء 
يدفع مبذه الملامح إلى بؤرة الوعي وتخفي اسم صاحبهاء 1 يسمح للاسم 
بالظهور ويطمس الملامح, الإفصاح عما احتوته اللحظة الشاردة وإفناء 
كنل حيو لنت آھا لن تید أبذاء آي ترتیب؟ آین؟ من برتب؟»۳. 
أسئلة إشكالية ضوئية! والأدب يطرح الأسئلة الكبرى وحين يحاول 
الإجابة» أو حين نحاولٌ الإجابة» قد نحصل على تجربة نوعية غیر مسبوقةه 
في كنه (الذاکرة)» کا یمکن آن تنس القنوات بینها وبین التراث. 

وقد قمتْ بکتابة عدد کبیر من التصوص الطويلة والقصيرة النشورة 


(۱) نثار للمحی جال الغيطانی دار الشروق القاهرة ۰۲۰۰۵ ص١‏ 0. 


VY 


مستقبل الا 


ف كتبي او ی الجلات والصحف لق بأمرين ا تاريخ العيارة» 
وذاکرة الدینة". 


5 - الشكل الاستشراقي.. لم يُؤسس شيئًا في ذاكرتنا 

حازتٍ النهضة الحضارية العربية الإسلامية واكتنزث المخزونٌ الثقاني 
العلمي الكتابي والبشري لكل المناطق المفتوحة إسلاميًا وللمناطق التي 
بقيت متاحمة لحدود الدولة الإسلامية» وذلك بدءًا من خزونات متشابكة 
ومتقاطعة ما بين اليوناني واللاتيني والشّرياني ثم الفارسي واهندي» وكثير 
من جيوب مهمة لثقافات قديمة جذا كانت ما تزال قائمة بتراثاتها وكتبها 
وأطباتها وعلائهاء ولعل هذه العمليات النقلية والاستيعابية استغرقتِ 
القرون الثلاثة الأولى بعد الحجرة: ليبدأ بعد ذلك الانيثاقٌ الإبداعى الخاص 
بالحضارة العربية الإسلامية. 

لقد جرّتْ عملية حيازة بعد ذلك بقرون عديدة ولكنْ بشروط 
وظروف تختلف عن ظروف التجربة العربية أَدَتْ إلى أنَّ الخزون الخطوط 
العربي الحائل انتقل تجاه أوروباء وكان لهذا الانتقال نقاطه الجغرافية وأزمنته 
المختلفة» فقد حدث مبكرًا عبر المجابّبات خلال الحروب الصليبية» ثم عبر 
نقاط أندلسية» واستمرت هذه الانتقالات لفترة طويلة وربها حتى الآن. 


)١(‏ صدر للدكتورة بغداد عبد المنعم مجموعة من النصوص الطويلة والقصيرة على شكل كتب 
ومقالات حملث ما يستند إلى بناء الذاكرة من مفردات التراث والعيارة وقاموس المديئة 
القديمة. كان منها: حلب في أحاديث الماء والجمال (حوارية معاصرة مع المؤرخ ابن شداد 
(کتاب)» وعدد كبير من الدراسات والمقاللات نشرت في مجلات المعرفة والكويت والباحثون 
وبعض الصحف العربية..من عناوينها (لوحةٌالدينة - مدينة علی خارطة الروح - نکهة قادمة 
من التاريخ - متحف المنمنمات الأنثوية - شُرُفات المدينة والعالم - المدينة حوارية المكان 


واو ابلك اد 


۳۷۸ 





لا والذاکرة : |خراج معرفي لعلاقة جديدة 


هذا الانتقال للمخزون العربي ۸ خضع للترجمة فقط» کبا حدث قبیل 
النهضة الاسلامية من ترجة للتراث اليوناني والفارسی» لكنّ الفرق هنا أنه 
دخل نی جهد بحثی غربي هو (الاستشراق)» وقد آنتجت هذه الرحلة ک 
و(نوعا) من الدراسات والأبحاث التي ّت على التراث العربي خارج 
آرضه أي مث على المخطوطات بكل أنواعها وتم تحویل نتائجها تجاه 
أهداف غربية نوعية» وم تکن امحالة العربية الاسلامية الواقعية لتعني شیثا 
للغرب» سوی جغرافیا غنية باخامات خاصة حين تراجعتٍ السلطة 
الدينية في أوروبا وتقدمتٍ السلطة الصناعية» ومن ثم برزت ال رآسيالية. 

إذن» حتميةٌ قديمة جديدة کم جزءًا من تاريخ الإنتاج المعرفي 
للتراث العريء إنها الطريقة أو الآلية أو الذهنية التي استطاع الغربٌ أن 
يُصدرها إلينا في دراستنا لتراثناء وقد تمَّ تقديم هذه الذهنية وتفعيلها عبر 
مرحلتين متتابعتين: الأولى الدراسات والأبحاث الاستشراقية ونتائجهاء 
وهی التی خلت إلى المرحلة الثانية: وخلال هذه المرحلة المباشرة والحديثة 
من الوجود الغربي ی النطاق العربي الاسلامي منذ العقد الثاني من القرن 
العشرين تم وضع نتائج الاستشراق البق زان بخان ا 
ومراكز علمية ذات طابع غربي. 

وفي مرحلة لاحقة جرى إعداد كوادر درست تحقيقٌ المخطوطات 
واعداد الأبحاث عنها باشراف آورويي تسس بضع راک ات 
بدراسة التراث العربي بأساء وعناوين متفاوتة الأهمية» بدءًا من (تاريخ 
العلم) إلى تشکیل تاریخات فرعية» مثل تاريخ العلوم 0 وتاریج 
العلوم الطبية» وتاريخ العلوم الأساسية» والآثار. وقد أنجرّت أبحاث 
ودراسات لكنها لم تتضو حتى الآن تحت استراتيجية بحثية موحدة تمتلك 
ما لديها من أوله إلى منتهاه وتبدأ بتحقيق أهداف هي واضعتها. 








۳۷۹ 








مستقبل الراك 


إذن من ذائرة مفهوم (العالمية) انبثقٌ (الاستشراق) کمنظومة تفکبرية 
ثقافية» ولسنا هنا في مود ضع التعمّق في الاستشراقء لكنْ كان هذه (المؤسسة) 
تا کیش ۳ ف الثقافة" العربية المعاصرة» لاسيما أنها غاصت في التتاج 
الثقافي المخطوط للحضارة العربية الإسلامية (والتراث المخطوط هو أضخم 
وجود مادي من هذا التراث)» وأخرجته هي - لأول مرة - مطبوعًا ومنشورًا 
بكثافة؛ آخرجته مؤسسة الاستشراق بآلياتها البحثية واستراتيجياتها الثقافية 
فق اطا بقوة على (تراث هائل)؛ اه ان الاندلس» ومن 
وال عكري e Aa IE‏ 
مفصّلیّن حاسمین عربیان |سلامین: مَفَْل جطنَ» وعفصّل عین جالوت. 

لعل التناول (الحديد) للتراث يحتاح إلى إعادة قراءة للدراسات الاستشراقية» 
استنادًا إلى نمط بحثي نقدي وعنواناتٍ تجديدية» وال تقسییات زمنية علمية 
وثقافية. ۱ 

ان تجاوز الشکل الاستشراقي من (تناول التراث) بدا وتبلور من تصنیع 
وبناء منهج نقدي هذا الشكل» يتجاوز الصدامات المسبقة الخارجية. 
فالاستشراق ولد من رحم العالية الثقافية التي حققت ها الوحدة 
والاستمرارية» وأضحت هي التاریخ العامٌ الرسمي للفکر الانساني کله 
بمنبعه الوحيد الذي صيّروه لاء أي المنبع اليوناني» في تجاهل مستمرٌ ودائم 
للوجود الحضاري الشاسع والمؤثر لباقي الحضارات في العالم» ويبدو أن 
هذه العالمية المتطرّفة لم تقبل بالآخر إلا بجَعْل منسوبه وإحدائياته في مواقم 
هامشية ومعزولة. 





وعلى الرغم من أن ثمة اختلافات منهجية رافقت مؤرّخي الفكر في 
أوزونا ومنهم الستشرقون بالرغم من هذا الاختلاف فإنهم ظلوا 


۳۸۰ 





لا والذاکرة : إخراج معرفي لعلاقة جديدة 





یتحرکون داخل اطار الركزية الاوروبية بکل ما نتج من سلوکهم 
ومناهجهم المختلفة التي امتدت من المنهج التاريخي إلى المنهج الفيلو لوجي 


. (تحقيق النصوص اليونانية أو اللاتينية) إلى المنهج الفرداني. 


وهکذا التصفث ب (التراث العربي) صورةٌ عصريةٌ استشراقية ل شارك 
فیها الستشرقون فقط بل جیل من الباحئین العرب تبعهم واقتفی آثرهم 
وأحيانًا بعائية تعكس مظهرًا من مظاهر التبعية الثقافية» على الأقل على 
صعيد المنهج والرؤيا. 

ل أية ذاكرة تتعلق بتراثناء وهذا باعتقادي 
طبيعي؛ لأن العملية الاس: ستشراقية على التراث بقيت عملية خارجية وورقية؛ 
غين معنية بالانسان ولا پالذاكرة الجتمعية والذاکرةٌ وبناژها مهمةً داعلية 
عظمى لا تعني إلا آهلها. 

ولن أتطرّق مطوّلًا إلى ما تركته العلمية الثقافية - ومن ضمنها 
الاستشراق - من خطوط عريضة غطّت على إمكانية الحضور الحقيقي 
للتراث العربي وربا غيره من تراثات العالم. من هذه الخنطوط العريضة 
المشهورة: تقديس المصدر اليوناني إلى درجة تحويله إلى مصدر مقدس 
حضاري ووحید» وتحویل رموزه إلى أيقونات علمية وميثولوجية وشعرية. 

وقد تبعنا ذلك الط وآمنا به وتسربث إلى ذاكرتنا السطحية معظمٌ 
أيقوناتهم الفنية والفلسفية وغيرها وان ذلك آمسی قدرا مقدورا آو آمرّا 
0 منه» في حين امتلك التراث العربي أيقونات شديدة اللمعان في 
الشعر اْلْحَمِي والشعر الرومانسي» والإنجاز ا ندسي والمعماري» لم يتم 
تثبيتها وتفعيلها في ذاكرتنا. 

إن عملية الانتقال من الوجود التراثي السكوني إلى معرفة ترائية حركية 


۲۸۱1 





























مستقبل لیات 


تعيد بناء الذاكرة» هي د التفاصيل وشديدة التخصص. أكاديمية 
بمقدار ما هي نضالية» هي عملية نقدية طويلة الآمد ل (العالية الثقافية) 
بقصد تقديم تعريفات جديدة أكثر عدلا ودقة وعلمية. 
۵ - فقدان البحوث الاستراتيحبة التراثية 

SS‏ ا 

شخصيًاء ولعل آمراضا بحثية عديدة اعترتناء بعضها انقضى» وأکثرها باق 

حتى الآن. 

أبحاث ودراسات وكتب وخطوطات حُقَقَتْء كل ذلك داخل دائرة 
التراث العربي دون آن جزمها آو یطلقها اتجاه‌شدد آو دون آن تکون هناك 
مرجعية ترائية واضحة لتقییم هه ابلهود البحثیةه وبقي الامر کأنه مجرد 
هواية إضافية أو زخرفة ثقافية» في حين آن آهمیته الانية والکامنة والتي یمکن 
اطلاقها باصولیاتِ مرجعية بحثية عربية وبوعی علمی وموضوعی للحتمیات 
الي تحدثنا عنها والتي هي حتمیات خارجية لا کال منها. إن إطلاق هذه 
الأهمية بهذا الشكل تتجاوز أهمية البترول الكامن في الأرض العربية. 

إذن» هذه الأبحاث الانتقائية والارتجالية من داخل التراث العربي 
بأبعاده الكثيفة والعريضة. ا ل د 
لم تستطع أن تحقق حضورًا منهجيًا واضحًاء ولم تؤدٌ إلى ظهور طرائق 
۳ مدارس» فحتى الآن لم يظهر شيءٌ من ذلك الذي يؤدي ال ۳ 
الميئات والمرجعيات الرّصينة التي توجّه البحث وتمنحه المحوريات العامة 
وتمتلك أن توجّه نتائجه. فهي في النهاية نتائج البناء والتوظيف في البدء 
ترائيًا وعلميًا ثم مجتمعيًا ومستقبليًا. وهذا التكوين هو الذي يبيأ عل الدی 
الطويل لذاكرة منعكسة عن الوجود التراثي بحضوره المعرفي. 
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الّراث والذاكرة : إخراج معرفي لعلاقة جديدة 


إن روح العصر هي التي تتحكّم بالعبقرية التاريخية» وبسبب من ذلك 
فان روح العصر يجب أن أل بشكل طبيعي وسریع فيا يجب تخطيط إنجازه 
من الأبحاث التراثية» فهناك فراغ ١‏ كبين في بناء المناهج وبناء الأبحاث وطرح 
حاورها الأساسية» وكذلك في عمليات بناء النتائج وتقاطعها. وموضوعيا 
وتاريخيًا فإِنْ استنادنا إلى الأسلوبية الغربية التي قامت على تكوين تاريخاتها 


. المتنوعة» بدءًا من التاريخ السيامي والفلسفي» ثم فروع تاريخ العلم الكثيرة 


التى بنيت استنادًا مبدئيا إلى الإنجاز الإغريقى اللاتيني. هذه الأسلوبية 
الغربية هى التى أضافت إلى هذه التاريخات صفة (العالمي) ليكون العالمي 
هو الغربي. 

إِنَّ استنادنا إلى هذه الأسلوبية هو تكتيكٌ لا بد منه؛ لأننا يجب أن نضع 
نتائجنا وما سوف نصنعه من تاریخات فوق اخطاب السموع حالیّا من کل 
الما فمثلًا الأبحاث الهيدرولوجية التراثية يجب أن توضع ضمن تاريخ 
شزو وا رای کی وهی رات اة 

وهذا البحث الترائي الاستراتيجي لا یمکن الا أن يبدأ من (قواعد 
العلوماتية الالکترونیة) التي ستوفر السرعات الفائقة لعدد کبیر من خطوات 
البحث. منها الراسلات ومراجعة ومقارنة النصوص. واعتاد النص النهاتي 
وقبل ذلك توفير النصوص وتجميعهاء وهي القاعدة الأساسية لهذا العمل. 

إن فقدان البحوث الإستراتيجية على المستوى التخطيطي العربي 
يشكل إحدى القنوات المهمّة المسدودة بين (التراث) و(الذاكرة). 
5 - حكاية واحدة.. وذاكرتان 

(الفهرست) نقطةٌ مهمة من إحدائيات تأريخ الکتاب العربی» بل وثيقة 
عربية مهمّة تؤرّخ للكتاب حتی خهایات القرن الرابع امجري. فیه احصاء 





YAY 





| 
۱ 








ار مستقبل الا 
للکتب التقولة والترحمة من اللغات المختلفة التي غطَّاها الإسلام» فذکر 
المترجمين والموؤلفِين الأصلبين أحيانًا وكُتبّهم التي أنجزوها مع ترجمة لحياتهم» 
وفوق ذلك فهو إحصاء للكتب المنجّزة خلال هذه الفترة في الدين واللغة 
وعلومها والأدب والفقه والكلام والفلسفة والتاريخ والحساب والطب 
والكيمياء» كما قام بإجراء المقارنات أحيانًا. ولعله آقدم ببلیوغرافية عربیق 
وهو مصدر أصيل لكتب التراجم والسير. 

من إسحاق النديم 95 «الفهرست» يؤرّخ في كتابه الاستثنائي 
یثیات وملابسات بدء تکوین الکتبة العالية الشاملة في بيت الحكمة 
ببغداد . وذلك بعد آن پروي قصة مَرحة ها مَغْزَاها البعيد ! جَمَحَتْ هذه 
القصة بین اخليفة الأمون والفیلسوف آرسطوطالیس» فتدور بینها حوارية 
تعني من الناحية امحوهرية والنهاتية دخول الحكيم أرسطوطاليس بيت 
إالحكمة الاسلامي ومنحه خاتم الشرعية الحديدة ! 

ولا يبخل علينا النديم بتفاصيل قصصية جميلة وحوار شديد الذكاء 
وعالي الهدف. يصف شخصية أرسطو طاليس الذي رآه الخليفة المأمون في 
المنام: رجل أبيض مشرب حمرة» واسع الجبهة» مقرون الحاجب. أجْلّح 
الرأس» أشهل العينين» حسن الشمائل» جالسٌ على سرير المأمون» وكأني بين 
يديه قد مُلِنْتَ منه هَيْبَةَ - هذا ما قاله المأمون - ويبدأ الخليفة بالكلام: 


E 


8 أنا آرشطاطالیس. 


)١(‏ الفهرست للندیم محمد بن إسحاق النديم» تحفیق د. ناهد عباس عثان. دار قطري بن الفجاءة» 
۰۱ص ۵۱. 
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لراث والذاکرة : إخراج معرني لعلاقة جديدة 


- مااس ؟ 

« ماحَسُنَ في الشرع. 
_- ثم ماذا ؟ 

= ما حَسَر عند الجمهور. 


- ثم ماذا ؟ 


2 


8 ثم.. لا ثم. 
- زدنی. 
3 0 ا كاك بالذهب و فلیک علد كالذهب» و تکل عك بالتوحيد". 


شَكَلَتْ هذه القصة الرمزية مدخلا جد مناسب لبدء تأسيس مكتبة 
عربية حضارية. وثمة مراسّلات قامت بين المأمون وملك الروم لإحضار 
الكتب المدّكَرة لديهم. وتم تشكيل البَدْئات لأجل هذه المهمة» فكان في 
بعثات الترجمة أسماءٌ كبار الذين قاموا بالترجمات لاحقا مثل احجاج بن 
مطر وابن البَطريق و صاحب بيت الحكمة ويوحنا بن ماسّويه ومحمد 
وأحد والحسن بنو شاكر (الذين تخْصَّصوا با هيدروليكيا) وقْسْطا بن لوقا 
وكان في هذه البعثات أيضًا حنين بن إسحاق وحبَّيّش بن الحسن وثابت بن 
فدة. وقد ذكر صاحب «الفهرست» حوالي المخمسين مرج مصثمًا إياهم إلى 
مترجمين عن اليونانية وعددهم كبير» وإلى مترجمين عن الفارسية مثل آل 
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مستقبل الاراث 


اوت وابن لقم والبلاذرىة وكذلك مرجي الكب المطية واغندبة 
مثل ابن دهن افندي واین وحشىة". 

ذكر كارل بروكلان في كتابه الشهير «تاريخ الآدب العربي» إضافة إلى 
المتر همين" لكن بمنطلقات مختلفة. فبين| تحاورا معًا: الخليفة العباسى الكبير 
الفتاح العربي الإسلامي في التعامل مع الآخر وفي إعطائه الشرعية ما دام 
هو الحق - نجد بر وكلان ينطلق من قاعدة (الثقافة ا هلينستية)» التى يذكر 
آنها وجدت مَوْطِئَ قدم لها في سوريا وأرض الرافدين تحت حكم الإسكندر 
الأكبر وخلفائه» ومع انتشار المسيحية لقيت قَبولا کبیرا» فهو يذكر أنه في 
ل ا 
ولعلها الرجع الاول» ویذکر البیهارستان والاكاديمية الطبية الى انت لشت 
بطاقم طبي يوناني ورعاية ساسانية من قبل کسری آنوشروان في سنة ۵۳۱م 
ی جندیسابور في الجنوب الشرقي من العراق» والتي بقیت قائمة حتی 
العصر العباسي» فتعد المرجع م اليوناني الثاني» ثم مدينة حرّان ببنيتها الأكادية 
القديمة من الدراسات الفلكية والرياضية والتى لاقت رعاية هلينستية 
ایشا تعذ الرجم اليوناني الثالث. وبحسب برکلیان فد مذه الدن - 
الراجع اليونانية الثلائة - قامت بتقدیم العلم اليونني 00 إلى المكتبة 
العربية الاسلامية الناهضة. وقد قام بروکلان وَفقَ طریقته التبعة في کتابه 
(۱) تاریخ الادب العرپ» کارل بروکلان نقسله ال العربية د. بعقوب السید بدر ود. رمضان 

عبد التواب. دار العارف - جامعة الدول العربية - النظمة العربية للتربية والعلوم والثقافة. 


ج٤‏ ص۱۱ وص٩۸.‏ 
۲( الصدر السابق» ص٩۰۸‏ 


YA" 





را والذاكرة : إخراج معرفي لعلاقة جديدة 


بذكر الترمین وترجماتهم وکتبهم وآماکن خطوطانها في العالم.. وضاك 


تقاطع بين قائمته وبين ما ذكرَ النديم في «الفهرست». فقد ذكر بروکلان 
مثلًا: الحجاج بن يوسف بن مطران الحاسب الوراق - أسطاث النصراني - 


مَرجیس بن الباس الرومي - یوحنا بن البطریق..." 


ان عملية تشکیل انذاکرة من التراث تبداً من القراءة الخاصة بنا ی 
واقعنا التارخي» فکم تصلح هذه القصة (برواية الفهرست و تحمیلاته) کي 


. تدخل الذاكرة الجمعية العربية بوصفها مفتاحًا كبيرًا وتأسيسيًا في فهم 
. تاريخ الحضارة العربية وخصوصياتها. في حين أن (قصة بروكلان) للواقع 


التاريخي نفسه ليست إلا القصة الغربية أو الاستشراقية بإطارها الهلينستي» 
وهي بدون شك جزء من الذاکرة الغربية» ولکنها لم تغد يومًا في الذاكرة 
العربية التي رب| اقترفتها فجوةٌ فلم يكن ثمة قصة عربية تملا المكان» وكم 
يتكرر ذلك ! 


- لنظةٌ التأسيس في المعرفة التراثية بعلاقتها مع الذاکرة.. دوژ الاعلام 


في تطلّعات منهج دراسة حَداثي للتراث بحيث يتساير مع تشكيل 
ذاكرة جمعية خالية من الفجوات» ولا نضطر أن نتعامل معها بالنسيان لعدم 
جَدُواها أو فقدان أهميتهاء أو لعدم تناغمها مع أهدافنا. من خطة هذا 
التأسيس عدم نقل صراعات الماضي إلى الحاضر من أي نوع كانت. ره 
0 0 منه لما ف 1 01 07 ات 
e‏ لي الا ا 


)۱ المصدر السابق» ص۱۳۳ ۱ 


YAY 


























ملء الذاكرة امعية العربية بالقیم والفاهیم احية النابضة عبر برنامج 
شامل هدفه استرداد الثراء العرفي الرافع من التراث الدروس موضوعیا؛ 
وتحقيق علاقة جدلية لعلها مقطوعة منذ زمن طویل جداء حتی غدت هذه 
الذاكرة تحمل نتقا وأجزاء وقصصًا لا يمكن أن تمنح بوضعها الراهن قامة 
سامقة لجتمعانها» فهل حقا ان الذاكرة امعية العريية لیس فیها الا 
الاستنساخات الشعبية المتأخرة لسيّر وقصص وتاريخات» وهي قليلة جدًا 
في مقابل تراث هائل متنوع؟ 

إن الكشف وإعادة الإنتاج والإخراج مذه الکونات التراثية بعیون 
حدائية لا تستثني ولا حرف من شأنها نی حال تم الوصل بینها وبین 
اه ان یی زه ] عياف قامنيا ای وم ای 
وذلك EY‏ وتدراشت و اعطانها 
الحصانة الكافية لخوض كل آنواع التجارب الفكرية وا حضارية. 

لقد تكائف دورٌ الإعلام واتسع إلى درجة غير محدودة التأثير» و يع 
التراث سواءً بوجوده السكوني تاريخيًا أو بحركته المعرفية حدائيّاء كافيًا 
بوضعه الراهن في تشكيل (ذاكرة). بل إنه دخل في إنتاج معرفي جديد هو 
إنتاجه إعلاميًاء وغدتٍ الصورة التي يقدمها الإعلام إمكانية شاسعة في 
تكوين الذاكرة. 

فقد خرجت بعض النصوص الثرائية من وجودها السکوني الورقي 
ال وجود محر درامي مد تج اتص ویقدمه ضمن کل نسية نب 
ل ل م ا ا 





الأراث والذاكرة : إخراج معرفي لعلاقة جديدة 


شخصية الخليفة أو عاصمته أو آلياته الإدارية أو أجهزته ومؤسساته. فلم 
تقدَّم إلى الذاكرة موقمًا ترائيا حقيقيّاك وساهمت حتى الآن في «تسطيح) 
الذاكرة العربية تجاه تراثها. 
ن الاشتغال على الذاكرة إعلاميًا ا (عدادات ان 
عية تصل ما بين النص التراثي والحامل الإعلامي بأشكاله المتكاثرة 
۳ وظيفة الذاكرة والذاكرة العامة ودورها الجوهري في احتمال تغيير 
حقيقي. وفي دراسة الانتقال من النص التراثي الخامي إلى الحامل الإعلامي 
إن هدن وجوب الروز عل له من ابرم الا اي نی تسق 
الرحلة الاعلامية تکون ن غاية الانتباه للقیم التي سیم لها ی الذاكرة. 
وفي تراثنا خصوصيات عريضة هي من أوليات ما يجب تَقْلّهِ إلى 
الذاكرة خاصة تلك التي اعتقد آنها ستتشکُل بجزئها الأکبر استنادًا إن 
لاف يا ل ا ورن حا لمر هات هن نن من 
«التجسير) مع الحضارات الأخرى. وذلك يعني نقل الخصوصية العالمية - 
التي وسمت تراثنا - خلال خمسة قرون على الأقل - من الخَيّر النظري إلى 
0 التفعيل الإعلامى في إمكانية بناء ذاكرة على أساس استيعاب هذه 
العالمية» في أي تناول آو درامي» وكذلك (الانفتاحية) التي قبلت 
وهضمت تراثات الحضارات التي اکت ا او اوا و الشركة 
فهو تراث معني بجميع أبعاد الحياة» وهو تراث حضاريء ولذلك ما زال 
بطبع جوانب آساسية وکثيرة من حیاتنا كأفراد وجاعات. ۱ 
لقد امتلك العربٌ منذ القرن الماضي حتى هذه اللحظات - طبقة 


مرموقة من الثزائين مفكرين ومنظّرين» لكن ل ينم حل الإشكال وتحقيق 


۸۹ 


إ 














عو 
مستقبل التراث 


وهضاب العصر بدون جر فاعل تجتازه السرعات والتكنولوجيا والإعلام 
لعله جسرٌ العصر إلى كل شيء» وهو فرصتنا التأسيسية في التحقيق 
کہ 2 3 
الحضاري لوجودناء ولن تستطيع رؤية واحدة أن تستلهم الحل» فلا بد من 
التراكم والواصّلة ولا بد من الصّفٌ الرّصين من التراثيين الغوّاصين الذين 
يعرفون السّباحة في الأعماق حيث اللؤلؤء ولا بد من الصفوف المتكاثرة من 
الشياتة الحاملين والستهلکین ات التواصل الإلكتروني» والمعتمدين 
شاشات الفضائيات والكومبيوترات فى تشكيلهم الثقافى وف تكوب 

عه 
لذاكرة عامة» ولا بد اكثر من أي وقت اخر من هؤلاء المجسرين بحضورهم 
الإعلامي والتربوي ومسؤولية الدول ومؤسساتها لتهيئة إنسان أكثر قدرة 
وحصانة من من ایصال اطبات الغنية والعفية من التراث وتهيئتها في 
الذاكرة كحالة سنبلية متكاثرة. سيكون ذلك في سياق (أنسنة التراث) ولاذا 
آنسنته؟ آعتقد کی ما تکون السارت آکثر وضوخا بینه وبین الذاکرة. 


۳۹۰ 


حيويي الحراث : 
آفاق الوجود واشکالیات الروّیم 
(مقارین رات الهني) 





د. ادهام محمد نش“ 


١‏ - مقس مر 
۱-۱- حيوية التراث ومستقبله 
یفیل مفهوم التراث. في جانب كبير منه» معنى المعرفة (10۳/۱6۵080) 


احيوي تعلق بالهوية والثقافة» مثلما يتعلق بالحداثة و لتیار تغل سيد 
سواء. ويبدو هذا المفهوم» في جانبه الدلالي الآخره O‏ 


" بالخطوطات )ManuscrP(‏ بو صفها وعاء هذه العرفة وصورتما المركبة 


من (الفکر) و(العمل). 

وقد يقود هذا الفهوم العام ال البحث ی حيوية التراث وطیعته 
المستقبلية القائمتين على ما يمكن أن نسميه (الوجود المعرني) للتراث» الذي 
يأخذ أيضًا من (الوجود الطبيعي) خصيصته الأولى في التكون والوجود 
على صورة (الفطرة) الأولى التي هو عليها في الخلق والكون» بوصفه 
موجودا یمکن إنكار وجوده مم وما يمكن أن نسميه (الوجود 
التصوّری) الذي تصنعه ری التفكُرية للانسان» خصائصه الشتركة بین 
هذه الْرّوَى ف الإبداع والتكوين وخلق أشكال الوجود المتعددة: الادي 


() كلية العمارة والفنون الإسلامية - جامعة العلوم الإسلامية العالمية (الأردن). 


۲۹۱ 


























یت هه ین جرج هد ور ره ار 22۹ اد لح ل اس ما1۳ اه اه هد سس هه ی وی 2 mmm mma aaa airmen mana nme‏ جر ی کاخ هو هه 


n 
لا ا م تستطيع رؤيةٌ واحادة أن تستلهم الل فلا بد من‎ 
التراكم والمواصّلة ولا بد من الصَّففٌ الرّصين من التراثيين الغرّاصين الذين‎ 
يعرفون السّباحة في الاعماق حیث اللولق» ولا بد من الصفوف التکاثرة من‎ 
الشاب الحاملين والمستهلكين لتقييانك التواصل الا لکترونی» والعتمدین‎ 
شاشات الفضائیات والکومسو ترات ق تشکیلهم الثقانی وی تك‎ 
ا ري او‎ 
لذاكرة عامة» ولا بد اكثر من أي وقت اخر من هؤلاء المجسّرين بحضورهم‎ 
الإعلامي والتربوي ومسؤولية الدول ومؤسساتها لتهيئة إنسان أكثر قدرة‎ 
وحصانة تمكنٌ من ایصال ابات الغنية والعفية من التراث وتبینتها في‎ 
الذاکرة کحالة سنبلية متکاثرة. سیکون ذلك في سياق (أنسنة التراث) ولاذا‎ 
NE E اسنته؟ اعتقد کین ما‎ 


4 24 لد 
i 2۳‏ 2 


۳۹۰ 





حبویی الشرات ؛ 
آفاق الوجود واشکالیات الرویم 
(مقاربن للتراث الطني) 


١‏ - فقسا فصي 


د. ادهام ۱ که (RH)‏ 


۱-۱ - حيوية التراث ومستقبله 


يفيك التراث» ف جانب كبير منه» معنى المعرفة Eales‏ 
احيوي تعلق باهوية والثقافة» مثل) يتعلق بالحداثة والحضارة» على 7 
سواء. ويبدو هذا المغهوم» في جانبه الدلالي الاخر آکثر تعلقّا موضوع 
بالمخطوطات (sاماءsوuمةN)‏ بوصفها وعاء هذه المعرفة وصورتها المركبة 
من (الفكر) و(العمل). 

وقد يقود هذا المغهوم العام إلى البحث في حيوية التراث وطبيعته 
المستقبلية القائمتين على ما يمكن أن نسميه (الوجود المعرفي) للتراث» الذي 
يأخذ أيضًا من (الوجود الطبيعي) خصيصته الأولى في التكوّن والوجود 
على صورة (الفطرة) الأولى التي هو عليها في الخلق والکون؛ بوصفه 
موجودًا لا يمكن إنكار وجوده اعدو وما یمکن آن نسمیه (الوجود 
التصوری) الذي تاه ال وم التفكرية للانسان» خصائصه المشتركة بين 
هذه ا ف الإبداع والتکوین ول اکال الوجود التعددة: الادي 


(#) كلية العمارة والفنون الاسلامية - جامعة العلوم الاسلامية العالية (الاردن). 


۳۹۱ 




















مستقبل التراث 


والفكري وغير ذلك من الوظائف الموجّهة لقيام الاقف وصنع الحضارة 
ار ا 

وربا کان هذا (الوجود .العرنی) آکثر آشکال الوجود وصوره تعلقا 
بمفهوم (التراث)»ء الذي أصبح في الثقافة العربية المعاصرة إشكاليًا بين 
الحضور والغياب» أو الهوية والتبعية» أو الأصالة والمعاصرة» أو غير ذلك 
من العناوين الشبيهة بالموت والحياة تقريباء | يجعل (سوال الوجود) هذا 
آعقد من (سوال الفهوم) آو شدید امن به عبر دائرة من العلاقة العضوية 
الحميمة بين المعرفة والمخطوطات؛ في التواصل الحيوي بين (الذاكرة 
الثقافية) بوصفها كنز الأصالة وسر الحوية» وبين (العقل الحضاري) بوصفه 
القوة العرفية الحية في الإبداع والتأثير» التي تجعل من التراث الثقافي 


حاضرٌّا فاعلا في العاصرة والوجود بین تلك الستویات الثلائة لحبوية 


التراث ومستقبله» وهي: الطبيعة» والتصور» والمعرفة» إذ إن أي تقويم أو 
قياس معرفي محايد في فهمه لحقيقة التراث» وفي حكمه على قيمته المعرفية» 
يدرك أن التراث هو الأصل المعرفي المتوارّث في تقاليد (1:20101005) فكرية 
وثقافية وحضارية حادثة بلا زمن ماض أو حاضر أو مستقبل في حياة 
الاعات والشعوب. : : 

ومن هذا المفهوم النظري للتراث يصبح سؤاله المعاصر دائً) هو سؤال 
(المعرفة)» الذي يؤكد الحكم العملي على قيمته المعرفية البادية في تقاليده 
ا متنوّعة الآثار والمظاهر والأشكال والتناجات والصناعات وغير ذلك من 
حوامل هذا التراث المعرفية التي تتصدرهاء في المكانة والدور والاثر: 
(الخطوطات) بوصفها وعاء العرفة الترائية وصورتها المركبة من الفكر 
والعمل؛ |ٍذ کان لاهمية الخطوطات - بوصفها آحد آبرز منابع الفهوم 


4Y 





و 
حيوية التراث : آفاق الوجود واٍشکالیات الرژیة 


والوجود والحيوية المعرفية للتراث الفكري العربي. - دور أساس وفاعل في 


" ظهور هذا التراث موضونٌا بل مجالا متمیرّا فى البحث العلمی احدیث من 


- (القیمة) الترائية ی ما بین العرفة والخطوطات فائمة على أساس أن 


التراث» في جانب كبير منه» انیا هو معرفة في مخطوطات. وبذلك یکون 
(تحقيق المخطوطات) فى حقیقته النهائية: تفیقّا لتلك العرفة الترائة 
الکتترة فیها. 

تآثرت حرکة (حقیق الخطوطات)" فی الثقافة العربية العاصرة 
را اه رس ارك كاسن يديد الع کر 
والاهتام العرفین لعلماء هذا التحقیق الذین مالوا في العمل على 
خطوطات مال معين آکثر من خطوطات مجال آخر من مجالات العرفة 
العربية الإسلامية» إذ حظیت مخطوطات (التراث العربي) الأدبية في اللغة 
العربية والدین الاسلامي والوجدان الثقافی التعلق ما - بالاهتام الأول 
والعناية البکرة سواء ی مجال التکشیف والتصنیف والفهرسة والتوئیق؛ 
أو في (التحقیق) بوصفه الجال العرفي امحدید في هذه الثقافةء الذي يعنى 
بالکشف عن متوی هذا التراث ونشره مطبوعا ی الاوساط العرفية 
الحديثة والمعاصرة. 

بدا مذا العلم العربي الاسلامي بامتیاز: على نحو كبير» بتحقيق بعض 
مخطوطات (اللغة العربیة) و(الادب العربي)» إضافة إلى كتب (الدين 
الإسلامي) من تفاسيرٌ وغيرها. وتطور هذا النوع من أنواع البحث العلمي 


(1) يعد العلّامة أحمد زكي باشا (ت ۱۳۵۳« / 04 أول من استخدم مصطلح (تحقيق) على 
أغلفة الكتب العربية المطبوعة. 








مستقبل الا 





الجديد في هذه المجالات المعرفية بالذات تطورًا كبيرًا من الناحيتين النظرية 
والتطبیقیف حتى صارت نظريات (التحقيق) ومناهجه تتعلق - من حيث 
المناسّبة والمثال - مها أكثر من غيرها من مجالات المعرفة العربية الإسلامية 
إضافة إلى الكم الإنتاجي الكبير من أعمال (التحقيق) لمخطوطات اللغة 
والادب والتفسیر والفقه والتاریخ وغيرهاء ما یمکن آن پدخل من حيث 
التصنيف المعرفي في حقل (الاداب)؛ عند مقارنة تلك الأعمال المحققة 
اوو اع التحقيق لمخطوطات مجالات معرفية آخری ک(العلوم) 
الصّرْفة والتطبيقية» مثل (الرياضيات) و(الفلك) و(الطب) - على سبيل 
المثال لا الحصر - حيث کان هناك اهتمام فكري متأخر بالقيمة المعرفية 
لخطوطات (العلوم) العربیة» ظهر في عدد من الندوات والمؤتمرات 
والمشروعات العلمية المكرّسة لدراسة هذه المخطوطات وسبل تحقيقها. 
وجرى اشتغال منهجي كبير نسبًا بتحقيق بعض أمّهات مخطوطات هذه 
العلوم العربية. 

ولكن ما يجب الإشارة إليه في هذا السياق المعرفي هو أن العناية 
بمخطوطات الفنون (8:15) العربية كانت - وما تزال - دون ذلك الاهتمام 
الفكري والاشتغال المنهجي اللذين حظیت مها خطوطات (الاداب) 
و(العلوم) العربية من الفهرسة والتحقيق على حد سواء» حتى بدا موضوع 
(الفن) كأنه مسكوت عنه في التراث الفكري العربي» فولّد ذلك انطباعًا 
لدی بعض الباحئین الْحْدئین في مذا الجال بأن (الفن العربي الاسلامی) 
قد جاءنا من التاریخ العضاري العريي الاسلامي ثرا عيانًا دون فلسفته و 
نظريته الفنية» فصار موضوعه العلمي بذلك كأنه ولید استشراقی آکثر من 
کونه حقلا معرفّا أصيلًا موجودًا في الطبيعة» والتصور, والعرفة العربية 
الإسلامية. 








حيوية الثّراث : آفاق الوجود وإشكاليات الرؤية 


۲-۱ - سوال (النضح) و(الاحتراق) 

. ربها أدى هذا الاختلال أو عدم التوازن المعرفي في تحقيق الخطوطات 
إلى بروز السؤال الخطير لدى أهل هذا العلم عن مستقبل التراث - بوصفه 
معرفة في مخطوطات - في ما بين (النضج) و(الاحتراق) الوظيفييُن في 
المعرفة» حيث يعني النضج: الصلاحية العلمية المتواصلة للتراث في الحضارة 
فيبدو دور القوم اليوم أكثر تقدما ومساهمة وأثرًا في الحضارة المعاصرة؛ ما 
كانوا عليه في الآدوار السابقة من تاريخهم احضاري. بینا يعني الاحتراق: 
استنفاد صلاحيته تلك في الحضارة المعاصرة» فلم بعل التراث بوصفه ثقافة 
قوم التاريخية حاضرًا فيهم اليوم» فأصبحوا اليوم على غير ما كانوا عليه 
بالأمس من الهوية الحضارية. 

وعند مفترّق الطرق في ما بين هاتين الإشكاليتين اللتين تقف وراء 


U E E ليان و لهات تك‎ E 


الحل الوسط فاتين الإشكاليتين» متمثلا في ذلك التفسير العقلاني 
(امسمهاامن) لا یمکن آن نصفه بالنزلة بین منزلتي النضح والاحتراق. 
ومستفاد هذا التفسیر: «آن بعض التراث ما زال صالحاء وبعضه الآخر 
استنفد آغراضه الوظيفية لا العرفية نی ما بین التراث والعاصرة. 

ولکٌ ال الأفضل یکمن في معالحة هذا الاختلال أو عدم التوازن 
العرني في تخفيق الخطوطات::ولعل اول خطوات هذا ال وآهمها هي: 
تصنیف التراث الفكري العربي في ضوء نظرية العرفة («عمامصعادزح) 
المعاصرة التي تصدّف المعرفة الإنسانية من حيث بنيتها إلى: أدب وعلم 
وفن» ومن حيث طبيعتها إلى: نظرية أو فكرية» وعملية و تقنية. ویمکن آن 
يقوم مثل هذا التصنيف - ببساطة - على المجالات المعرفية الآنية: 


۲۹۰ 




















متا ال ان 


١‏ - (التراث الأدبي)": بوصف (الاآدب) معرفة نظرية ذهنية مفتوحة 
الافاق. متعالية الفکرة واللغة والاداء. 

۲- (التراث العلميی)": بوصف (العلم) معرفة عملية محدودة بالتجربة 
والقیاس والواقع. 

۳- (التراث الفني): بوصف الفن معرفة نظرية عملية متعلقة بعلم 
«(Aesthetics) Jl‏ مضمونًا وشكل میا له آو تعبيرً| عنه» أي 
إن الفن بتحديد أدق هو (معرفة الصورة) وصناعتها الإبداعية التي 
يعتمد الوعي الفني فيها على اس وا دس معٌا". 


۳-۱- (التراث الفني).. موضوع البحث وهدفه 

لعل أهم خطوات هذا الحل المعرفي المستمّدٌ من حيوية التراث وطبيعته 
المستقبلية هي: العمل على تحقيق المخطوطات العربية بشكل متوازن» يساهم 
في تكامل الصورة المعرفية للتراث الفكري العربي. ولا شك أن هذا العمل 
العلمي واسع وكبير» يتطلب إنجازه تضافر الجهود الفردية والجماعية» والتخطيط 
في كل اتجاهات التصنيف المعرفي للتراث الفكري العربي وحَلّقاته وأركانه. 

وفي هذا السياق تحاول هذه المقارّبة البحثية المتواضعة مقاربة (التراث 
الفني)» والدعوة إلى (تحقيق مخطوطات العارة والفنون والصنائع الإسلامية)» 
بوصفها المحتوى المعرفي لهذا التراث. 


)١(‏ ينظر: الصورة الفنية في التراث النقدي والبلاغي» الدكتور جابر عصفورء دار الكتاب المصري» 
القاهرق ۲۰۰۳ ْ 

(۲) ینظر: ناذا التراث العلمي» إبراهيم شبوح» في: تحفيق مخطوطات العلوم في التراث الاسلامي 
موسسة الفرقان للتراث الاسلامي الملکة التحدة, ۰۱۹۹۷ ص ۰۱۱ 

(۲) پنظر: العقل في التراث الما عند العرب» الدکتور عل شلق. دار الدی. بيروت» ۰۱۹۸۵ 
ص ص ۲۹ - ۰۲۸ ۱ 





٠‏ الجمال. 





حيوية الثَّاتْ : آفاق الوجود وإشكاليات الرؤية 
؟- معنى (التراث الغني) وأهميته 
۱-۲- في مفهوم (الفن) وحدوده العرفية 
پمکن القول ان لفظة (الفن) کانت - وما تزال - من آکثر الالفاظ 
العربية إشكالية في المعنى وفي الفهم وفي التداول» بسبب ذلك البَون المعرفي 
( أ) معانيها اللغوية العربية: المعجمية والدلالية أحيائاء القديمة في 
أصل بنائها اللغوي الصّرْف وفي أصالتها المعنوية العامة في الدلالة على ما لا 


شرج في معناه وفي دلالته عن (الضرب والنوع والجنس). 


(ب) معانيها الدلالية الحديثة في الثقافة العربية» خارج ذلك المعنى 
العجمی لار ج التمثل نی آن الفن هو النوع لیس آکثر» فقد فامت هذه 
المعاني الدلالية الحديثة على آساس معرفي لا لغوي جرد يتصل تحديدًا بعلم 


ومن هنا کان هذا التشظي العنوي والدلالي في (مفهوم الفن) حادثًا 
بين علوم اللغة والمصطلح والجمال؛ على الرغم من آن معنی (العنی اللخوي 
العجمی) للفظة (الفن) العربیة الذي يتمثل في أن التفنن هو التنوع» پلتقي 
مع ارات الفهومي لمصطلح (الفن) الحديث. في دائرة التاقفة اللغوية 
المعرفية التى قامت مؤخرًا على الترحمة في ما بين اللغة العربية واللغات الأجنبية: 
دواري ارت حيث اكتسبت مفردة (فن) العربية» في هذه الدائرة 
تلك المعاني الدلالية المتعلقة تحديدًا بعلم الجمال لمفردة (:81) الأجنبية. 

وما من بذ - في هذا السياق - من الإشارة إلى المحاولات الحادة 


والحريصة لبعض اللغويين والمعرفيين العرب الخدئین؛ ومنهم على وجه 


۳۹۷ 








مستقبل الترا 


اخصوص: الشتغلون بفلسفة الفن ونقده. لتأصیل هذه العاني الدلالية 
الحديثة أو المكتسّبة من اللغات الأجنبية لصطلح (الفن) باستدعاء العاني 
اللغوية والدلالية للفظة آو مصطلح (الصنعة آو الصناعة) الذي کان 
معروفا العرفة العربية والاسلامیت لتكون هذه المعاني الأخيرة هي 
البدیل اللغوي والعرفي العريي الترائي الاصیل في مفهوم (الفن) امحالي 
الحديث. 

آما حدود هذا الفهوم العرفية التعلة بالتراث العربي الإسلامي» فقد 
نشأت حدیتا نی حضن الدراسات الا ستشراقية التي كان ها فضل الاکتشاف 
الحديث والعاصر لاعیال العيارة والفنون والصنائع الاسلامية ونتاجانبا 
الادية الختلفق التمثلة عمومّا في الابنية والخطوطات والصنوعات وغبرها 


من الآثار الثراثية» والعمل الحثيث عل اقتناء کنوزها امادية والعلمی ومن 


نم فضل السبق في توجیه البحث العلمي نحو دراسة موضوعاتها التنوعق 
العملية والنظرية» بوصفها جزءًا مهما وأساسيًا من (التراث العربی) بشکل 
خاص» و(تراث الإسلام)” بشکل عام وصولا إلى تأسيس جال معرفي 
جديد وميز في الدراسات التاريخية وا لحضارية للفن الإنساني» يشتغل علميً 
على العمارة والفنون والصنائع الإسلاميةء ويطلق علیه (جالا مصطلح (الفن 
العربي الاسلامي)". 

ويمكن أن نتبيّن الحدود المعرفية لهذا المصطلح في دائرة واسعة 
ومتكاملة من المجالات والموضوعات الحالية وال هندسية والفنية والعمرانية 


)١(‏ ينظر: تراث الإسلام في الفنون الفرعية والتصوير والععارة» كريستي أرنولد بريجز» ترجمة: 
(۲) ینظر: الفن العربي الإسلامي, النظمة العريية للتربية والثقافة والعلوم تونس» ۰۱۹۹4 








۳۹۸ 














حيوية الا : آفاق الوجود وإشكاليات الرؤية 


والتواصلية التی تدور حول": 
SRE Eo SN‏ قاری تاش 
وغبرها. 
- فن العارة الاسلامية وتصمیمها الداخلي التعلّق بأماکن السکن 
والعيشة والعبادة والعمل» وغیرها. 
- الصنائع الفنية الاسلامية التعلقة باخشب والحجر والمعدن والنسيج 
والزجاج؛ وغیر ذلك من الواد والخامات. 
۲-۲ - ی آهمية (الفن) ونظریته العربية الاسلامية 
e‏ 
الى لى له سبحانه الکون علیها» وعلق اله تال الانسان ۷ ف أحسن 
تقویم [التين: :]» جاعلا اشكله أحسن الأشكال» وصورته أجمل الصور)", 
وكلّفه سبحانه وتعالى بأن يكون خليفته في الأرض لعمارتها بِقِيّم الحق والخير 
وال اقتفاءً لأثر الحكمة الإلهية في الطبيعة» وإحسانًا لمعرفة الباري 
البديع في تقليد مبادئ الصَّنْع الأول وقوانينه الكونية التي تمعل من 
الصناعة محاكاةً إنسانية لقوى الطبيعة وقوانينها الفطرية» ومن الفن ظاهرة 
معرفية اجتماعية تقوم على الفعل والإبداع. 
ويكشف التفسير المقاصدي الإسلامي لفطرة الحسن والحمال في الوجود 
وني الوعي الإنساني» عن وجوب تقديم الفن من مربّع (التحسينات) في 


)١(‏ تواصلية الفن الإسلاميء الدكتور إدهام محمد حنش. في: ثقافة التواصل في الآداب والفنون» 
جامعة فيلادلفياء عان الاردن ۲۰۱۱. 
(۲) رسائل |ٍخوان الصفا وخلان الوفا» ۳ / ۱ دار بروت - دار صادر بیروت» ۰.۱۹۵۷ 


۳۹۹ 





مستقبل الا 


تصنيف أولويّات الأشياء والمصالح في الحياة إلى مربّع (الضروريات)» حيث 
لا يكون الفن بعامة - والفن الإسلامي بخاصة - (حاجة كالية) لا قيمة 
لحضورها أو غيابها في التواصل الاجتماعي الإنساني» بقدر ما يمثل هذا الفن 
حاجة (الحسن والجمال) الضرورية بالفطرة في الوجود وفي المعرفة» وتقوم 
عليها ضرورة الفن المعرفية بوصفه رمرًا كليّا جامعًا ل « زينة الله آل أَخْرَّجَ 
لِعِبّادِهء ٩‏ [لاعراف: ۳۲ وتعبيرًا عنها في الآفاق وفي الأنفس: # سَْرِيِهِرَ 
تا نی الاق ون نشیم 4 [فصلت: 0۳]. 

إن الفن العربي الإسلامي هو فن حياتي یقوم على كل من «الصنعة 
والتفنین"۳ في, الممارسة الإبداعية التقليدية المتوارّثة والمندمجة في النسيج 
المعرفي والاجتماعيء على مبدأ (التوحيد) في ما بين الجمال والاستعال في 
صعید واحد جامع لقیم السو والذوق والسرور في روح الفن الحالية؛ 
ولوقائع العیش والنفع والفائدة والکسب الوظيفي الباشر ی العمل الفني» 
لتلبية حاجة الانسان والجتمع العرفية (الضروریة) المتمثلة في (الاحسان)» 
بوصفه قمة هرم الحكمة الإنسانية الجامع لعلم کل حق وعمل کل خير 
ومحبة كل جمال» وبوصفه سر الاتقان ومَبُدآه الذي تقوم علیه هذه المارسة 
الإبداعية» في حدها الأدنى الذي لا بد من أن تكون فيه جزءًا من البنية 
المعيشية والحضارية للمجتمع العربي الإسلامي. 

ومن هنا يمكن القول بأن هذا الفن هو حاجة وضرورة أكثر منه مجرد 
عمل تحسيني أو كالي. وقد عبر تاريخ هذا الفن الطويل عن ذلك من 
خلال مظاهر وممارسات وتقاليد كثيرة» لعل من أبرزها: أهمية الفن العلمية 
وضرورته العملية في قيام كل أدب أو علم أو صناعة» حيث يرتقي الفن في 


() الفهرست. اپن الندیم ص ۱۸ ۰۲ حقیق: رضا نجدد» طهران» 2.۱۷۱ 


۳۰ 





حيوية ۳۳ : آفاق الوجود وإشكاليات الرؤية 


التراث الفكري العربي فوق كل هذه المعارف بدخوله العضوي فيهاء الذي 
يفسر لنا - ولو تفسيرًا أوليًّا متواضمًا - الصفة المطلّقة لمعنى الفن ودلالته 
فى التراث الفكري العربي» حيث يطلق لفظ «الفن» على كل أركان المعرفة 
الانسانية وآشکاها من العلوم والآداب والصنائع بلا استثناء. إضافة إلى 
اعتباره (سر الصنعة) المتوارّث في تنظيم مهني خاص يستند إلى القانون 
المعرفي والاجتماعي الذي أقرته المعرفة العربية الإسلامية في هذا المجال 
بالتعارف على آن الصناعة تسب معرنفي وحسّب اجتماعي أيضًا". 

ولعل (سر الصنعة) هذا هو ما یمکن آن نسمَیّه بلغة النقد المعاصرة: 
النظرية المعرفية للفن العربي الإسلاميء أو هو يتعلق بها تعلقًا عضويًا حم 
فل آل فد حیث تقوم هذه النظرية بشکل عام» علی القومات العرفية 
الآنية: 

١‏ - الهندسة الفاضلة: بوصف العلم الذي يُعنَى بِقِيّم التناشب والتفاضل 
المعرفية والمحالية» لتقويم الشكل والحركة والبنية في العمارة والفنون 
البصرية» كالخط والزخرفة والتذهيب وغيرها. 

لات الضتاعة الشريفة: بوصفها العمل بالحندشة الفاضلة والاقثران نبا في 
العمارة والفنون الإسلامية» ى) هو الحال - مثلا لا حصرًا - في فن 
الخط الذى يو صف بأنه: «هندسة صعبة» وصناعة شاقة)» ويعرف 
اطاط ن ارد ذلك بأنه «الصانع الحاذق المهندس)” . 

بد لسن آو ONG NOC E‏ 
ا لحسن الفطري وجلیاته احمالية. 

(۱) رسائل احاحظ ٩ / ١‏ - ۰۱۰ تحقیق عبد السلام حمد هارون دار اجیل» بیروت» 1. 


(۲) رسالة ف علم الکتابة» التو حيدي» ص ١‏ تحقيق: الدكتور إبراهيم الكيلاني» العهد الفرنسی؛ 
دمشق» ۰.۱۹۵۱ 














مستقبل النرا 


ی مضه روص ان ار 
في التعبير عن حقائق الإبداع الإلمي للكون. 

إن الفن العربي الاسلامي هو تمثیل حي للإسلام وحضارته العربية 
RTE ES‏ اس از الام ان 
والاجت‌اعية لکل من الفنان الصانع المبدع لهذا الفن ومستعمله المنتفع به 
والستهلك له على حد سواءء أي إنه الفن الحياتي الجامع بين كل من 
الفنون الجميلة الراقية وبين الأعمال الحرفية والصنائعية التقليدية» فهو الفن 
الذي تضيع فيه المسافة بين الجمال والاستعمال. 


؟- (التراث الغني).. آفاق الوجود وإشكاليت الرؤيت 

۱-۳- آفاق وجود (التراث الفنى) 
العربية إلى وضع كل ما يتعلق بالتراث الفني من الوضوعات والولفات 
والممخطوطات في باب (الصناعات)» على أساس أن كلا من الصناعة والفن 
تعريف كل منهم| بأنه «العلم المتعلق بكيفية العمل»”" وطريقته الفاضلة في 
العمارة والکتابة والتصویر وال زخرفة والتزویق» وغير ذلك مما لا يدخل في 
نطاق «العلم العاري من العمل». 


ولکن باب الصناعات هذا يبدو قاصرًا عن استیعاب التراث الفنی ی 


(۱) التعریفات » على بن محمد الشريف الحرجاني» ص »١5 ٠‏ مكتبة لبنان» .١917/8‏ 
(؟) رسالة في العلوم؛ التوحيدي نقلا عن: الفن الاسلامي في المصادر العربية» شربل داغس 


حبوية الثراك > آقاق الوجرد وإشكاليات الرژية 













_ محالات العرفة العربية الاسلامية الاخری, وفي فهرسة المخطوطات المتعلقة 
العمارة والفنون والصنائع الإسلامية» ذلك لان کلا من الوضوعات 
والخطوطات الفنية - ٍن جاز الوصف - یمکن آن یکون واقّا في أبواب 
آخری من التصنیف والفهرسة ٍذ ٍن استقصاء (الوضوع الفني) - مثلا - 
في التراث الفكري العربي يكشف عن وجوده في آفاق ومظاهر متنوعة في 
المخطوطات العربية» فقد يكون في ما بين (المتون) و(الهوامش»» أو يكون في 
ما بين (النصوص) و(الصور)ء أو يكون في ما بين (الأشكال المهندسية 
المجردة) و (الخرائط) الجخرافية أو الفلكية أو الطبية» أو غير ذلك من 
المخططات التّقنية الحية في المخطوطات والكتب التراثية. 


بعبارة آخری: زن آفاق الوجود المعرفي للموضوع الفني ومظاهره في 
التراث الفکري العربي تکون |ما: 

(1]) واد ضحة وضوحًا مباشرًا ومحددًا - نصا آو صور؟ّ» في متون 
خطوطات بعينهاء كما هو الحال في مخطوطات (الخط العربي)" أو 
لو طات (التجلید لع قن هل سيا الشال لا ا ا 


)١(‏ ينظر: موسوعة تراث الخط العري» تحقيق: هلال ناجيء الدار الدولية للاستثارات الثقافية؛ 
مصرء ۲۰۰۱. 

(۲) پنظر عل سبیل الثال لا احصر: «تحف اخواص نی طرف اخواص» للقللوسی (ت ۷۰۱۷ه-/ 
64م تحقيق: الدكتور حسام أحمد ختار العبادي» مصر: متشو زاك تکرش 
۷ وکذلك کتاب: «صناعة تسفیر الکتب وحل الذهب» من تألیف الفقیه آي العباس 
السفياني» من أهل القرن الحادي عشر ال حجري / السابع عشر الميلاذي» فرغ منه في ذي الحجة 
من عام ۱۰۲۹ه-/ ۱۱۱۹ م. وقد نشره (ریکارد 10:08:0 ۰) الذي کان مدیرا لتحف الاثار 
ومفتشتا للفنون بفاس / الغرب. سنة ۱۹۱۹ م. وکذلك کتاب: «التیسیر في صناعة التسفیر»» 
للاشبیلي (ت ۱۲۳۱/۸۲۲۹ تحقيق: عبد الله كنون» صحيفة معهد الدراسات الاسللامية 
ی مدرید» الجلدان ۷ و ۱۹۵۹۰۸ 2 ۰۱۹۱۰ 


۳۰۳ 





مستقبل الثّرراث 





الكتاب الإسلامية» أو في فصول ومباحث ومقالات من الكتب التراثية 
الموسوعية وغير الموسوعية» ى) هو الحال في فصل الفط من بعض (أدب 
الكتاب»» كا هو الخال في «صبح الأعشى في صناعة الإنشا»» للقلقشندي. 
(ت ١857ه/‏ 518 ١م)»‏ على سبيل المثال لا الحصر. 

ود (الخطوطات الصوّرة) من أهم المظاهر المباشرة لوجود العمارة 
والفنون والصنائع الإسلامية في التراث الفكري العربي» على مستوى 
النظرية والتطبيق: سواء كانت هذه المخطوطات المضورةة»: 

-١‏ (أدبية) كما هو الحال - على سبيل المثال لا ا لحصر - في بعض نسخ 
كتاب «الأغاني» لأبي الفرج الأصفاني» (ت 707ه/ /4717م)» و«مقامات 
الحريري»؛ (ت 7١51ه/177١1م)‏ التي خطها وصوّرها يحيى بن محمود 
الواسطي عام ( ۵۳-/ ۱۲۳۷ع) وغيرهما. 


الطبية ککتاب «التریاق» لسمي جالینوس» الصوّر عام (۵۹0ه/ ۱۱۹۹م) 
٤‏ الموصل» والهندسية ککتاب «١الجامع‏ بين العلم والعمل ف یلا 
للجرُري (ت ۱۲۰۲/۸۲۰۲ والفَلّكية ككتاب «صور الكواكب»» 
لعبد الرحمن الصوفي (ت ۵۳۷۵/ ۹۸۲م)» وغیرها. 

۳- (عامة) ک| هو الخال في كتب «طبائع الحيوان» و«الكون والخلوقات» 
التراثية» التي منها - على سبیل الثال لا احصر - خطوطات «عجائب 
المخلوقات وغرائب الو جودات»» للقزويني رت ۲ ه/ ۲ عم 

(ب) آو: غیر واضحة وغیر مباشرة وغیر محدّدة بنص أو صورة من 


() پنظر: موسوعة التصوير الاسلامي الدکتور ثروت عکاشة» مکتبة لبنان بيروت» ۰۲۰۰۱ 


۳۰ 
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متون خطوطات آخری» بل يمكن استبطانها في اهوامش» وفي ما بين 
السطورء وفي ما وراء النتصوص والصور والاشکال وغیر ذلك من آفاق 
الوجود العرفي ومظاهره غیر الباشرة للاراء والآفکار والنظریات والاسالیب 
والتقنيات» وغير ذلك من الموضوعات الفنية في التراث الفكري العربي» 
حيث يمكن أن نتلمّسها في بعض الکتب التراثية الادبية والعلمية المتعلقة - 
على سبيل المثال لا ا لحصر - باللغة والأدب والتاریخ والفقه ورسم المصحف». 
وغير ذلك من مجالات المعرفة العربية الإسلامية. 

ويمكن أن نعرض في هذا السياق مثالا واحدًا - على الأقل - على هذا 
الوجود المعرفي غير المباشر للموضوع الفني في المخطوطات والكتب 
التراثية» ويمكن أن نطلق على هذا المثال المهم في المعرفة الحالية والفنية 
والنقدية: (نظرية التصوير الإسلامية). ويمكن أن نقول بشأنه - بكل ثقة - 
إنه من الصعب أن نرى هذا الموضوع الفني نضا واحدًا كاملا في خطوط 
بعينه من المخطوطات العربية» ولكن يمكن تحقيق نصوصه الخاصة في 
العديد من المخطوطات والكتب التراثية المختلفة؛ بدءًا من كتب اللغة 
والمعاجم والمصطلحات والتعريفات» مرورًا بكتب التفسير والحديث 
والفقه والتصوف والادب والبلاغة والنقد» وانتهاءً بكتب المناظر والبصريات 
وطب العیون» وربا غیرها التي تقدم نصوصّا عديدة لختلف العناصر 
الوضوعية لنظرية التصویر الإسلامية» كنشوء الصورة من الحركة أصلاء 
وكيفية تكرّن الصورة من تعاب الحركات» وأنواع الصور التي يقدمها أبو 
حیان التوحيدي (ت 6 / ۱۲۰۳م) في بعض كتبه الأدبية» وكيفية 
معرفة الصور وإدراكها بالروح الباصرة التي يعرضها الحسن بن الهيئم في 
بعض كتبه الفيزياوية ككتاب «المناظر)» وتفسير تقنيات التصوير وتكون 


۳ , ۵ 























4 
مستقبل الا 


الاشکال امندسية للصور الفنية الز خزفية مثلاء في ضوء النظرية الذرية 
لاشعرية التي تقدمها بعض کتب الفلسفة الاسلامیةه وغير ذلك من 
موضوعات هذه النظرية التي لا نراها إطلاقًا نصا واحدّا كاملا في 
الخطوطات والکتب التراثية العربية. 

وهناك الکثبر من الافکار والاراء والوضوعات التی تحتویها الخطوطات 
والکتب الترئية وتتعلق بشکل مباشر بالنظرية الفنية العربية الاسلامیته 
إضافة إلى المظاهر غير المباشرة لمثل هذه الآراء والأفكار والموضوعات المتعلقة 
بالنظرية الممالية العامة للاسلام. التي تشكل آرضية معرفية للعارة والفنون 
والصنائع الاسلامية. 

۲-۳- (التراث الفني).. !شكالية الرژية 


مها کان من آفاق الوجود العرفي ومظاهره الباشرة وغیر الباشرة 
للتراث الفنی» تظل الخطوطات - بوصفهّا وعاءٌ وفكرًا - المجال المعرفي 
الول لتحقیق هذا التراث الفني الذي أصبحت آصوله ومصادره ما: 
معلومة ولکنها ما تزال مفقودة ککتاب القريزي (ت ۵ / (et‏ 
«ضوء النبراس وآنس ال لاس في آخبار الزوّقین من الناس* أو مخطوطة 
حتاج إلى تحقيق ونشرء آو مطبوعة ومنشورة» ما قد یدفع خصوصية هذا 
التراث في وجوده وفي موضوعه إلى أن تقدّم عددّا من التساژلات 
الإشكالية المتعلقة بشکل عام بالروية لفهوم خطوطات العمارة والفنون 
والصنائع الإسلامية. 

ونرجو أن تقوم هذه الرؤية الجديدة على اعتبار كل المخطوطات 
العربية - على اختلاف تصنيفها المعرفي بين العلوم والآداب والفنون 
والصناعات - أوعية معرفية مباشرة للتراث الفني» وذلك لأن هذه 


م 
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المخطوطات هي الفضاء المعرفي الطبيعي لفنون الکتاب وصناعته العربية 
الإسلامية القائمة على كل من اللخط والتذهيب والتجليد وغيرهاء على 
الأقلء وهذا يجعل الفن العربي الإسلامي مستوى أو عنصرًا أساسيًا من 
المستويات أو العناصر المعرفية - الذاتية والموضوعية - للكتاب المخطوطء 
شأنه في ذلك شأن العلم الاسلامي آو الأدب العريي اللذین حملها 
النصوص التراثية العلمية أو الأدبية» أو غيرهما من المخطوطات. 


إن اعتبار الخطوطات العربية کلها خطوطات للتراث الفني قد يفتح 


الطريق أمام هذه المقارّبة البحثية المتواضعة لتدعو إلى: 


-١‏ مراجعة تصنيف مخطوطات الفن العربي الإسلامي تحت باب 
(لْصناجات) العام» لتصتیفها من جدید في آبواب شحاصة بها متعلقة 
بموضوعها الفني العام أو الخاص. 

1- مراجعة منهج تحقيق هذه المخطوطات القائم على العناية بالنص» 
لتحقيقها من جديد تحقيقًا أوسع وأعمق, يعمل على النص ولكنه يذهب 
إلى ما وراءه من المعاني والصور وغير ذلك من حيثيات (الموضوع الفني) 
فبهاء موازنًا في ما بين (تحقيق النص) و(نقد الصورة) لاستكال هذا 
الموضوع من كل جوانبه المعرفية. 
*- فهرست (التراث الني) وتصنیمه 

4 -۱- (الفهرسة) اللَجُولة 

على الرغم من الوجود المعرني الواضح لهذا الفن بكل أجناسه. في 


التراث الفكري العربي» يمكن القول بشىء من الجرأة العلمية: إن الفن 
العربي الإسلامي لم يْظ بنصيبه الذي يستحق اهتمامًا ومكانة بين مجحالات 


¥ 


مستقبل الا 


العرفة العريية الاسلامية ف التصنیف والفهرسة لاسیا آن الفهارس 
الخاصة بالتراث الفني شبه معدومة إذا لم نقل: انبا معدومة في تصانیف 
وفهارس مکتبات الخطوطات العربية ٍذ م نستطع الوصول لٍل آي فهرس 
خاص بمخطوطات العیارة والفنون والصنائع الإسلامية. 
ولکن کان هناگ بعض الفهارس العامة واخاصة للمو لفات والدراسات 
والبحوث والقالات وغیر‌ها من الکتابات النشورة حدیثا عن العارة 
والفنون والصنائم الاسلامية. ویعد کتاب الستشرق الانكليزي کرزویل 
Creswell‏ رت ۶ ۱۹۷ م( امو سوم: ) A Bibliography of the Architecture,‏ 
»)As and Crafts of lam‏ الذي صدر عن الجامعة الأمريكية في القاهرة 
في ثلاثة مجلدات ضخمة: (الأول: ١٦۱۹ء‏ الثاني: ۱۹۷۲ الثالث: 
۶ آول وأهم فهرس عام وشامل وجامع لكل ما كتب عن العمارة 
والفنون والصنائع الاسلامية حتی عام ۱۹۸۰ م تقريبًا. 
ویمکن القول ان فن الخط العربي کان آوفر حظا من غیره من الفتون 
الاسلامية نی التصنیف والفهرسة اٍذ نشرت مجلة (الورد) التراثية العراقیة" 
آکثر من (ببلیوغرافیا) لا یتصل بفن اخط العربي من الخطوطات والطبوعات؛ 
منها: ثبت شيخ المفهرسين العاصرین کورکیس عواد» المنشور في عددها 
)١(‏ يحتوي المجلد الأول جميع المؤلفات المنشورة حتى عام ۱۹۵۹م؛ وعددها ۱۲۳۰۰ مؤلف. 
وجتوی الجلد الثاني الولفات الصادرة حتی آخر سنة ۱۹۷۱ وعددها 1۰۰۰ مولف. بینا 
يحتوي المجلد الثالث المؤلفات المنشورة حتى آخر سنة ۱۹۸۰ وعددها ۱۱۰۰۰ مولف. ینظر: 
قاعة ببحث في العمارة والفنون الإسلامية» الدكتور حسن الباشاء دار النهضة العربية» القاهرة» 
۸ص ص ۱۱۸ - ۰.۱۲۵ 
(۲) الورد: مجلة تراثبة فصلية حکمة. تصدر عن دار الشوون الثفافية العامت وزارة الثفافف بغداد 
العراق. ۰ 


۳۰۸ 
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الرابع/ المجلد الخامس عشرء الصادر في عام (401 ١ه/‏ 19185م). ومنها 
أيضًا: (ببليوغرافيا الخط العربي وما يتصل به) من إعداد: حسن عريبي 
الخالدي» نشرت في العدد الآولء الجلد التاسع والعشرون 5477١ه/‏ 
۰۱ مم الذي احتوى أيضًا عرضًا موجرًا لمحتوى بعض المخطوطات 
المكتوبة باللغة الفارسية عن هذا الفن» بعنوان: (الخط العربي في المكتبة 
الشرقية) للدكتور حسين علي محفوظ. 

6 -۲- نحو تصنیف آدق ‏ (التراث الفنی) 

ینطلق التصنیف القترح من النسق العرفي للعمارة والفنون والصنائع 
الإسلامية في التراث الفكري العريء حيث يقوم هذا النْسّق على أجناس 
وآشکال وآسالیب وتفنیات وروی وآداب بز الفن العري الإسلامي عن 
غيره من الفنون الإنسانية» الدينية والحضارية. وقد يحظى بالقبول في هذا 
السياق: وضع نسق معرفي لأغراض تصنيف مخطوطات التراث الفني 
يعتمد - في الأساس - على (الموضوع) وتفرّعاته المعرفية الخاصة بكل فن 
من الفنون الإسلامية» فنضع كل مخطوطة من المخطوطات العربية التي 
تنتمى انتماءٌ معرفيًا مباشرًا إلى التراث الفني» كممخطوطات فن الخط مثلاء 
أو تلك التي تنتمي إلى (التراث الأدبي) و(التراث العلمي) ولكنها تخدم 
(التراث الفنى) وتعمل فيه من احتمالين: 

(أ) الآراء والأفكار والنظريات والموضوعات الحالية والفنية الواردة 
في نصوص المخطوطات العربية ومتونهاء أو المتعلقة بها ني موضوع أصله في 
علم معين عام كعلم النفس الإسلامي؛ وفرعه في علم خاص بهذا التراث 
الفني كعلم نفس الفن الإسلامي مثلا. ولنا في هذا الباق سا شین 
الثال لا ا لحصر - كتاب «مفرح النفس)ء للمظفر بن إبراهيم بن قاضي بعلبك 





۳۹ 




















مستقبل التراث 


(ت بعد ۲60ه/ ۳62۱۲4۷ الذي تقدم نصوصه (موضوع التلقّي الفني) 
من خلال عرض بعض الفوائد العنوية آو النفسية للصور والالوان» وغبرها 
من عناصر الفنون البصرية مثلا. 

(ب) الاشکال والرسوم والصور التنوعة الواردة نی تلك الخطوطات 
على اختلاف موضوعاتهاء ٍذ تکون هي بحاها مادة فنية وموضوعا جالیّ 
قابلا للبحث والدراسة والتحقیق في التراث الفني؛ ٍل جانب تحقیق النص 
فيها. ولنا في هذا السياق أمثلة كثيرة من الخطوطات والکتب التراثية التى 
يتمثل موضوعها الرئيس في (الصورة) كمخطوطات: (صورة الأرض) 
و(صور الکواکب) و(صور الخلوقات) و(صورة العین)؛ وغيرها من الصور 
التي تزخر بها بعض الخطوطات العربية التي تنتمي من حيث التصنیف 
ا لمعرفي إلى التراث الأدبي أو العلمي. 

وإذا ما حاولنا البحث عن ذلك كله في التراث الفكري العربي» 
فسنجد الكثير من تلك الآراء والأفكار والنظريات والوضوعات ومن 
تلك الأشكال والرسوم والصور المتنوعة» المتعلقة بالعمارة والفنون 
والصنائع الإسلامية» ب) يوفر لنا قاعدة معرفية عريضة تساعدنا على 
تصنیف «التراث الفني) تصنیفا آدق عل وفق الوضوع الفني. 

6 -۳- الفهرسة الوضوعية ل (التراث الفني) 

انطلاقًا من حصوصية الوضوع الفني وطبیعته التميزة عبا سواه من 
الوضوعات الادبية والعلمیة وفي سبيل إضاءة هذه الدعوة إلى فهرسة 
مخطوطات العمارة والفنون والصنائع الإسلامية» وتحقيقهاء كانت هناك 








"٠ 
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سس سس 


ضرورة معرفية في دراسات التراث الفكري العربي وحططه العلمية اضادفة 
إلى تأصيل المعرفة العربية والإسلامية المعاصرة» لاسي أن هذه المخطوطات 
ما تزال خبيئة في أكنانهاء لم يصل إليها المحققون من علماء الفن وفلاسفته 
إلا قليلاء فكاد (التراث الفنى) أن يكون بذلك مجالا بکرا للبحث العلمی 
ح العرفة امائية والفنية العريية الاسلامية. تقترح هذه القارية البحلية 
المتواضعة بعض الفوائد المعرفية (لهعاع02010/هاوزم8) الممكنة لفهرسة الخطو طات 
العربية» في ضوء تصنيف موضوعات هذا التراث الفني من حيث دلالاتها 
على: العلم» والتاریخ والفلسفة والفن» والادب. مثال: تصنيف (العمارة 
الاسلامية) ٍل الفروع العرفية الاتية: 

۱- فلسفة العارة: فنضع حته کل الکتب الترائية والخطوطات 
الادبية والدينية والعلمية التي تخدم» ولو بنزر قلیل» العرفة العمارية العربية 
الاسلامية ونظریتها الالية والفنية. 

۲- هندسة العارة وتصمیمها الداخلی : مثال: «ما حتاج الیه الصانع 
من امندسة» لأبي الوفا البوزجاني (ت ۸۳۸۲ ۰)0۹۹۸ و کذلك «فصل 
ی حساب القرنص». حمشید الکاشی» (ق /ه/ 5 ١م).‏ 


الاسلامية. 
- فقه العیار:*: کتب الفقه و اشبة والوقف الثرائية التعلقة بالعارة 


والبنیان التی منها - علی سبیل الثال لا احصر - : کتاب الفقيه عبد الله بن 


. 4۷ ينظر: فقه العمارة الإسلامية» الدكتور خالد عزب» دار النشر للجامعات» مصر»‎ )١( 


"1١١ 





عبد ام (ت ۸۲۹/۵۲۱۶م): «البنيان» الذي يقسم فيه البنايات وفقًا 
للشرع على: بناء واجب كبناء المساجد» وبناء مندوب كبناء المنائر» وبناء 
مباح کبناء الساکن» وبناء حظور کبناء اطارات» وكذلك كتاب «الإعلان 
باحکام البنیان» للبناء الحتسب محمد بن إبراهيم اللخمي العروف بابن 
الرامي (ت 4 ۷۳ه/ 4 ۱۳۳م). 


وهکذا یمکن صنع (فهارس موضوعیة) للنصوص والکتب الَراثية 
والخطوطات التي يمكن أن تخدم في الكشف عن مختلف جوانب 
(الموضوع الفني) وأشكاله في التراث الفكري العربي. 
۵- (التحقيق الموضوعي) منهجًا 

انطلاقًا من تلك الخصوصية المعرفية للععارة والفنون والصنائع 
الإسلامية» وآفاقها وجهودها المتباينة» كنا ونوعاء بين المباشرة وغير المباشرة» 
في المخطوطات العربية» تقترح هذه المقاربة البحثية بعض الفوائد المنهجية 
لتحقيق هذه الخطوطات العربية من خلال اعت‌اد منهج تحقیق جديد يؤالف 
ما ین (حقیق النص) و(نقد الصورة)؛ وجمعه| في صعيد واحد من البحث 
العلمي في دراسة موضوعها العام دراسة فنية علمج‌الية (عناطاوع۸) 
وتحقيقه في ضوء النقد الفني (9۳0عنان)) و خصو صيته المعرفية العربية الإسلامية. 

وإذا كان (تحقيق النص) واضحًا معروفا في دراسات التراث الفكري 
العربي فان (نقد الصورة) هو المطلب المنهجي المهم في دراسة التراث الفني. 
وذلك لان العرفة العربية الاسلامية توکد آن الصورة هي (آلة البيان)“ 





(۱) کتاب الیوان. احاحظ ١‏ / ۰۲۳۳ تحفیق: عبد السلام محمد هارون منشورات مد الدایت 


بروت ۰۱۹۱۹ ط ۲. 


مستقبل التراث 
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المتنوعة فى الطبيعة الحسية (البصرية/ السمعية) والإدر اكية (التخيلية/ الخدسية)» 


وفى الوظيفة المعرفية (الأدبية/ العلمية/ الفنية)» إضافة إلى القيمة الحالية 


والدلالة الرمزية ا. وحتمل الباحث وجود أربعة صور في المخطوطات العربية» 
لتكون أدوات مناسبة لعمل منهج التحقيق هذا. وهذه الصور الاربعة هي: 

-١‏ الصورة اللغوية المتمثلة في (الكتابة الإنشائية) الحاملة للألفاظ 
والمعاني في النتصوص الشعرية والنثرية وغيرها. 

؟- الصورة الخطية المتمثلة في رسوم (الكتابة الخطية) الفنية القائمة 
على الخط ام 5) بوصفه صورة الكتابة. 

۳- الصورة احركية آو التشخيصية (۵۷0ع:۳) المتمثلة في الرسوم 
التعبيرية عن الأشياء والظواهر والأفعال والأحداث والحكايات وما شابه 
ذلك. 

6- الصورة التوضيحية (80006ا5نا!!1)» المتمثلة في الرسوم الهندسية 
المجردة محالات الشکل (0۳) الْتعددة. 

إن تحقيق التراث الفني هذا يتطلب التكامل في ما بين الرؤية الكلية 
للموضوع حيثم| وجد نصا مباشرًا في مخطوط واحدء أو فكرةً في ما بين 
سطور نص غير مباشر الصلة المعرفية الكلية بهذا التراث» وفي ما بين المنهج 
العلمي القائم على الاستقراء والتوثيق والنقد والتنظير للععارة والفنون 
والصنائع الإسلامية» إذ إن هذا التحقيق المتكامل لا يقف عن حدود 
اکتشاف المخطوط وتوثيقه وتخريج نصوص وتبيئتها للنشر العلمي 
فحسب. بل إن هذا التحقيق يذهب إلى ما يمكن أن نسميه: (التحقيق 
الوضوعی للمخطوط): نصوصّا» وصوزا وأشکالا» وفنوتا. وأسالیب» 
وتقنبات: ومواده وکل ما یدحل في محیطه العرفي والصناعي. 





۳۷ 




















مستقبل الا 


بعبارة أخرى: إن هذا التحقيق لا يعتمد فقط على علم النص 
۲0۱0102۱ الذي يعنى باستكناه نص المخطوط وفكره؛ بل يستعين أيضًا 
بعدد آخر من العلوم الشتغلة بصناعة الخطوط ومكوناته المادية ونصوصه 
وصوره وأشكاله وغير ذلك» كعلم صناعة المخطوط ((000160108)» وعلم 
عناصر الفن؛ وعلم اسب وتصميم الأشكال (إناهد:ه06)» والنقد الفني, 
وغير ذلك من العلوم. 





7 خاتمی وتوصین 

في سياق هذه الضرورة المعرفية للموضوع الذي نطمح أن يكون 
مظهرًا من مظاهر حيوية التراث ومجالا من مجالاته المستقبلية» تدعو هذه 
المقارّبة البحثية المتواضعة إلى وضع برنامج عمل طموح لفهرسة المخطوطات 
العربية المتعلقة بهذا التراث الفني وتحقيقها في إطار خطة شاملة للتراث 
الفكري العري» بوصف هذه المخطوطات (الفنية) - إن صح الوصف - 
هي الوعاء والفكر معًا لهذا التراث / والأصل أو الأساس المعرفي للعمارة 
والفنون والصنائع الإسلامية التي يجري اليوم تأصيلها المعرفي بشكل 
حَجول في البحث عن (علم الجال العربي / الإسلامي)» وفیه كما يجري 
توطینها الاکادیمی نی الدارس والعاهد والجامعات» إضافة إلى بعض 
مراکز البحث العلمي وموسسات النشاط الاجت‌اعي. 

وربا جدر ببذه القاربة البحثية التواضعة آن تشید ب(مشروع تحقیق 
مخطوطات العبارة والفنون الاسلامیقک الذي تنفذه كلية العارة والفنون 
الاسلامية / جامعة العلوم الاسلامية العالية (الاردن) فهو عمل جدير 
بالدعم والساندة ومثال طیب تحتلّی به في هذا الجال. 
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وتوصي هذه المقاربة بأن تتضافر الهود الفردية والجماعية لكل من: علماء 
مين و شي الفن العربي الاسلامي وباحثیه وقّاد والمؤسسات 
وا ا الفكري ری ار عات واا 
الت ال امان الارن ار ك لتحقیق خطوطات العبارة والفنون 
والعمارة الإسلامية» ومنه - على سبیل الثال - : التعاون العلمي والأكاديمي 
ين كل من معهد المخطوطات العربية وكلية العمارة والفنون الإسلامية في هذا 
الا 


E 


























اشکالي الحد اثب 


د. محمد عادل شریح** 















الفکر العربي الحدیث والنظرة الی التراث 
یسعی هذا البحث لدراسة عَلاقة قة الفكر العربي الحديث بالتراث العربي 
الاسلامي هذه العلاقة التي من الفترضص أن تكون طبيعية تتسم بالتدفق 
والاستمرارية التاريخية واحضارية لولا بروز إشكالية مركزية في الفکر 
والحياة العربية المعاصرة هي إشكالية الحداثة. 
لذلك فإن المدخل الصحيح لبحث هذه العلاقة هو التعريف والتحديد 
.الدقيق لهذه المكونات الثلاثة: الحداثة - التراث - الفكر العربي الحديث. 
" قد یعتقد البعض آن هذه الفاهیم مفاهيم معرّفة ومحددة نظرياء وهي 
کذلك ال حد کبیر» لكن المشكلة في أن هذه التعريفات تختلف من جهة إلى 
آخری» وهذا الاختلاف في تحديد هذه المفاهيم وتعريفها هو اختلاف في 
لانت البحث أو افتراضاته الأولية» وبالتالي فإن الاختلاف في لانت 
البحث وافتراضاته ی آي قضية یقود حت إلى الافتراق الأصولي والمنهجي. 
لذلك فان توخي الدقة العلمية یفترض بنا آن نقدّم تعریفنا الواضح 
والحدد مه الفاهیم. ثم ننتقل بعد ذلك إلى توضيح العلائق التي حکم 


#) يلق | : لبحث في المؤتمر» فقد اعتذر صاحبه عن عدم الحضور» ولم يمنعنا د 
) باحث ف التراث» من سورية . 


۳۱۷ 





مستقبل الا 


هن مس سنجمه ری دست جت د مس 


هذه الکونات الثلاثة للقضية مدار البحث. ومن ناحية آخری سنوف 
نکتشف ی سیاق البحث آن جرد توضیح الفاهیم وضبطها سیعمل عل 
جلاء الصورةء وتفكيك هذه الإشكالية النظرية التي احتلت حيرًا كبيًا في 
الفكر العري الحديث وسال بشأنها مداد کثر . ۱ ۱ 

وسنعمد في هذا البحث إلى دراسة الناذج المختلفة للموقف من 
التراث كما تَبذى هذا الموقف في تجربة الفکر العربي امحدیث. وهذه النیاذج 
يمكن تصنيفها في ثلاثة توجهات: 


أ- التنكر للتراث والرغبة الصريحة في تجاوزه 

بری آصحاب هذا التوجه آن التراث بوصفه نظامًا مفهوميًا لعا قد 
تم تجاوزه تاريخيًا وحضاريًاء وبالتالي فإن أية محاولة للعودة إلى التراث 
بهدف إحيائه أو التأسيس الثقافي عليه هي بنظرهم عودة إلى الماضي وعُزوفٌ 

عن المستقبل. لذلك انصبّت جهود أصحاب هذا التيار للدعوة المباشرة 
والصریجة للتتکر للتراث والتحّر منه والانطلاق ري مر اة 
وقیمها. 
ب- التوجه التوظيفي للتراث 

لا يختلف هذا التوجّه من حیث الضمون عن التوجّه الأول من حيث 
قناعته بضرورة تجاوز التراث» والتحرّر منه والانطلاق نحو تبني نموذج 
الحداثة وقيمهاء لكن هذا التيار يفتقر إلى الصراحة والمباشّرة في التعبير عن 
هذه القناعة» کی آنه قد استفاد من جربة الیل الأول وآأدرك أن ازز 
التراث العربي الإسلامي ليس بالأمر السهلء فعمّد إلى العمل على توظیف 
التراث نفسه للقضاء على التراث بأن يجعل منه جسرًا للعبور نحو قيم 





۳۸ 





إشكالية الحداثة في الموقف من الثّراثْ العربي الإسلامي 





الحداثة الخربية التي هي فردوس العلمانیین الزعوم. لذلك فالوسيلة اللّجْدِية 
. لتحقيق هذه الغاية - عند هؤلاء - هي هدم الأصل بالأصل نفسه. 


ج- التوجّه التأصيلي للتراث 


ينطلق هذا التوجّه في التعامل مع التراث من الإقرار بواقع الاستمرارية 
ف التجرية الحضارية الإسلامية وتكامل عناصرهاء لذلك نراه يعبر عن 


. قناعته بأن دراسة التراث واستيعابه والانطلاق من محدداته» هو ضانة 
. لانسجام الفعل النهضوي المنشود مع مكونات الجسم الاجتماعي والحضاري 
. الذي يصبو نحو هذه النهضة. ويرى أصحاب هذا التيار أن دراسة التراث 
ْ يجب أن تتم على قاعدة ربط الواقع الثقافي للآمة مة بمصادرها الأول المتمثلة 


وم «التراث اللارالعا كر ا 


: وهذا يتطلب أن نتفهّم حقيقة النظومة الترائية وندرك مضامینها الحقيقية. 


في شأن الحد اش 


. يشير مصطلح «الحداثة) في سیاق التداول الفکری العاصر یی النظومة 
الحضارية الغربية الحديثة بقيمها ونظمها وأساليبها في الاجتماع و 
وهذه المنظومة الحضارية د لات غود امولظم دقان روية للحیاة 


. أو فهمًا وجوديًا حمل في طيّاته أجوبة محدّدة لأسئلة الوجود الأساسية أو 


الأولية حول الوجود ذاته» أصله ومآله وغایاته» وحول الانسان والطبیعق 


وحول العنی والغاية ومنظومات القیّم. 


ٍن الذاهب والعقائد الاساسية التي قام علیها الفکر الغريي احدیث 


والحضارة الغربية الحديثة يمكن تلخيصها يي الفاهیم والعقائد السا 


التالية: الإنسانوية والعقلانية و الطبيعية ا والوضعية والمادية. 





۳4 











مستقبل التراث 


إن مجموع هذه العقائد المؤسّسة تشكّل أجوبة الحداثة على سؤال 
الوجود» وهو ما ساهم في التأسیس لبناء خيار حضاري محدد في التاريخ 
البشري» خيار ينحاز إلى فهم خاص للوجود الإنساني وغاياته ومعانيه. إن 
هذا الانحياز هو تجربة إنسانية وحضارية في مسيرة التاريخ الإنساني» لكن 
هذا الانحیاز ومذا ایار لا یشکل حقيقة مطلفة وضائية آولاء کا آنه لیس 
خيارًا إجباريًا أو حتميًا بالنسبة لباقي الشعوب ثانيًا. 

إن إشكالية الحداثة في العام المعاصر عمومًا ترتبط ببذين البعدين, 
فهي من جهة أولى تقدّم نموذجا حضاريًا فريدًا في التاريخ» وفرادته 
المذكورة ليست مديًا بقدر ما هي تقرير لأسبقيته» وإلى حد ما غرابته في 
السياق الحضاري للبشرية. من جهة ثانية فإن هذا النموذج الحداثي يِصرٌ 
على كونه نموذجًا إجباريًا حتميًا تقتضي سنن التاريخ أن يكون هو مقصد 

سه و ع 

الحركة التاريخة للبشرية جمعاء وغايتهاء وهذا زعم ل يَّقَمْ عليه أي دليل. 


آما بالنسبة لاسبقیته وتفرده فالنموذج الحضاري الحداثي هو نموذج 
ليس له نظير في التاريخ البشري» فقد قامت كل الحضارات والنظم 
الاجتماعية والسياسية في التاريخ على أساس من معتقدات تُقِرٌ بالمركزية 
الإلهية في نظام الوجودء وهذا ما لمسه كل الباحثين والمؤرخين وقرّروه 
فبداية الحضارة مرتبطة بالمعتقد الدپنی. يقول المؤرّخ آرئولد توش 0۱۳۰ 
وراء كل حضارة من الحضارات القائمة اليوم ديانة عالمية» فالعقائك الدينية 
هي الني تسيّر ری التاریخ»". 

وقد أعاد مالك بن نبى التأكيد على هذه الفكرة عندما قال: «إن 
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إشكالية الجداثة في الموقف من الثََّاثْ العربي الاسلامی 


الحضارة تبدأ عندما تدخل التاريخ فكرة دينية معينة»". وقبل ذلك كان 


المؤرّخ البريطاني ه. ج. ويلز قد كتب يقول: (إن بدايات الحضارة وظهور 
المعابد شيئان متلازمان متآنيان على مَرٌّ التاريخ»”. 

تمثل الحضارة الغربية الحديثة حالة فريدة ومتميزة في تاريخ الإنسانية: 
فهي حديلة لا بالقیاس الزمني فقط بل بالقیاس النوعي آیضاء ذلك أا 
الحضارة الوحيدة عبر التاريخ التي لم تبحث لنفسها عن آصول ساوية بل 


- مدّت جذورها في طينة الأرض ونظرت إلى الإنسان على أنه كائن أرضي 


یستمد مکانته وقیمته ما پنجزه ی حیاته الدنیا التی هی الساحة الوجودية 
الوحيدة التاحة له وسواء فیّم البعض هذا التمیز سلبّا آو ایجابّاه فان هذا 
التميز يُكسب هذه الحضارة سمة أساسية وخطيرة بنتائجها على مسيرة 
الحضارة الإنسانية» وهی سمة عدم التجانس الذي يفتر ضص التناقض 
والصراع والمزامة والإلغاء لغة وحيدة في ساحة التدافع الحضاري» ويضيق 
إلى أبعد الحدود هامش اللقاء والحوار والتلاقح الحضاري الذي يشكّل 
حالة طبيعية وسَوية فی تاریخ احضارة. 

لقد بدأ الانقلاب الحدائي (والحداثة هي انقلاب جذري على قيم 
العصور الوسطى المسيحية الغربية) كانقلاب إنساني على فكرة المركزية 
العرب اليوم تمن يَدُعون للأْنْسَنَة والانسانية وغیرهما فا هي هذه الانسَنة 
التى أَسّست لمجمل المنظومة الحداثية المعاصرة. 


() شروط النهضة مالك بن نبي (دمشق» دار الفكر )5٠١١‏ ص۰۷۸ 


۳1 











مستقبل التراث 


ان الانمَنة هي الطابع الخالب عی الفکر الغري اشدیث بل هي 
إحدى الأفكار المؤسسة للمنظومة الغربية بشكل عام؛ ولگي نجنب آنفسنا 
كثيرًا من التداعيات الخاطئة المرتبطة بالمصطلح» فسوف نتحدث عن 
الإنسانوية» بوصفها تيارًا فلسفيًا ذا مضامين محددة تاريخيًا وفكريًا. 

یعود تیار «الانسانویة» ال عصور النهضة الاوروبیة وقد هيمن هذا 
التيار على الأدب والفنون والقیم الاجتاعية والفردية لذلك العصی وقد 
جاءت هذه التسمية في سياق الصراع الذي نشب في تلك الفترة بين 
الكنيسة المسيحية التي هيمنت على الحياة الأوروبية طوال العصور الوسطى 
والتبار الجديد الذي کان یسعی للتحرّر - لا من السيحية فقط بل - من 
الدين عامّة» وقد تصدّى أنصار التيار الجديد للكنيسة وعارضوا طروحاتها 
من خلال العودة إلى الأصول اليونانية الرومانية السابقة للمسيحية. 

لقد أطلق اسم الانسانویین (اعنمههنا) بداية عل الشر محة ا ف 
عصر النهضة؛ لأنها كانت مُولّعة ولعًا شديدًا بالثقافة القديمة اليونانية 
والرومانية الو ثنیف وکانوا پسمون دراسة النقافة القَديمة بالانسانویانت 
(Umanita)‏ آو الآداب 5 إنسانية (112010165ا11 مان وقد سعی 
هؤلاء لإحياء التراث الأفلاطوني في الفلسفة» في محاولة منهم للتصدّي 
لأرسطو الذي تبنته الكنيسة وشيّدت على أساسة كل علومها اللاهوتية. 
لكنهم في الحقيقة لم يكونوا أوفياء لأفلاطون أو لغيره من فلاسفة اليونان 
بقدر ما كانوا يستخدمونهم في حربهم ضد المسيحية. لكن أكثر ما تعلق به 
«الإنسانويون» هو مقولة الفيلسوف اليوناني القديم «براتاغورس): 





)١(‏ قصة الحضارة » ول دیورانت» ج۱۸. تر حمة: كيال الدسوقي. دار النهضة العربية للطباعة 


والنشر» بيروت» 2١94١‏ ص٤۱‏ . 





إشكالية الحداثة في الموقف من الثّراث العربي الإسلامي 


«الانسان هو مقیاس کل ما هو موجود عل آنه موجود. وكل ما هو غير 
موجود على أنه غير موجودا. ولعل هذه المقولة هي أفضل مدخل لفهم 
المحتوى الفلسفي للإنسانوية. 

عرّف شیلر" - وهو فيلسوف بريطاني إنسانوي متأخر من القرن 
التاسع عَشّرَ وبداية العشرين - في كتابه (الإنسانية» ۱۹۰۳) بقوله: ان هذا 
المذهب الفكري <أي المذهب الإنسانوي) هو التعبير الحديث عن مقولة 
براتاغورس القديمة في أن «الإنسان مقياس كل شىء)”. لقد عبر هذا 
الإنساني المتأخر إلى حدٌّ ماء عن جوهر الدعوة الإنسانية» فهذه الدعوة هي 
دعوه لتحرير الإنسان من كل سلطة خارج حدود الإنسان ذاته» تحريره من 
فكرة الاله وحریره من الکنيسة وتحريره من سلطه العادات. لقد قام 
رابيليه - أحد أبرز رموز الأدب في عصر النهضة - بتأسيس ذَيْره الخاص» 
آراد له آن یکون «َیرا علمانیا حقا یقبل الرجال والنساء علی السواء وقد 
نقش عی مدخله هذا الأمر الساز: افعل ما تشاء»۳. قدّم رابيليه نموذجًا ل 
يعنيه (الانسانوی) بالتحزر» هذه الفکرة التی تطورت بعد ذلك وكونت 
مضمون الفکرة الليبرالية. 

إن المذهب الإنساني يرى أن على الإنسان الفرد أن يصنع معاييره 
الخاصة للخطأ والصواب والخير والشر والجميل والقبیح. والانسان بعد 


)١(‏ شيلر: هو الإنكليزي فيرديناندكاينينج سکوت شیلر (۱۹۳۷ - 1854) بروفيسور في جامعة 


آوکسفورد. فلسفته تثل آحد آوجه الفلسفة البرغعاتيق فالحقيقية هي نتاج للفكر الإنساني 
والوجود ا حقيقي والواقعي نتاح لارادة الانسان. 

(۲) انظر الوسوعة الفلسفية. لالاند. ج ۲. ص1۹ ۵. 

(۳) آفکار ورجال» کرین برنتین» مصدر سابق» ص ۸ ۳. 
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ذلك هو سید نفسه وسيد مصيره» وهو سيد الطبيعة ولا مكان لأي سيد 
آخر في هذا الكون سوى الإنسان. إن الإنسانوية باختصار هي تأليه الإنسان. 

هذا هو خلاصة الأمر في الحديث عن الإنسانوية بوصفها تيارًا فكريًا 
أَسّس للحداثة الغربية منذ بدايات عصر النهضة: إنه انقلاب على فكرة 
«الاله» لصالح الإنسان في فهم الكون والجتمع» وإن كل ما تلا ذلك من 
ازدهار للفكر الفلسفي في الغرب منذ القرن السابع عشرّ حتى بداية 
القرن العشرين ما هو إلا محاولة لإعادة بناء العالم معرفیا من زاوية الرژية 
الجديدة التي يحتل فيها الإنسان نقطة المركز» وليس غريبًا - والحال كذلك 
س أن تكون هذه الحداثة قد وصلت إلى فكرة المادية» وإلى بناء حضارة 
مادية» فالمادية كامنة في أصوها الأولى. 


أول ما قام الفكر الحديث بإعادة إنتاجه كان هو مفهوم العقل» وذلك 
من خلال فلسفة ديكارت «العقلانية» التي ردَّتٍ العقل من مستواه 


الأنطولوجي حیث نتداخل نظرية العرفة بنظرية الوجود والتفس بشكل ٠‏ 


یصبح فیه من التعذر آن نفصل بينهماء إلى مستواه الفردي إن العقل الذي 
كان يمثل في الفلسفات القديمة وجودًا مفارقًا يتحول إلى مجرد نوع من 
الشك الديكارتي الذي أسس لنظريات العقل الحسية. 

«أنا أفكر» إذن أنا موجود»» وهذه الجملة التي أصبحت تعرف في تاريخ 
الفلسفة بالكوغيتو الديكارتي نسبة إلى لفظها اللاتينى (صد5 مع,8 مازع 00) 
التي يقدمها ديكارت لنا كإثبات للوجوده هي في الحقيقة إقرار بالفكر 
a e ES‏ من الأنقار أو الال الانلطرونت 
وهو ليس بالفكرة المطلقة كا قدَّمها لنا هيغل لاحمًا. إن مفهوم الفكر عند 
ديكارت مرتبط بمستواه الفردي الذي لا يعدو أن يكون تفكيرًا آو شکا 


و هن 2ص ی هر اه ی ها رس وس جرج جک ما 
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على مستوى الأنا الفردية» وبذلك فإن ديكارت حقيقة لا يثبت الفکر بقدر 
إثباته الأنا کمبداً أول. 

تلا ف كاوس را ی و الكوزة نيعل أنه 
كان الإله هو المبدأ الأول للوجود والمعرفة» وكانت المعرفة في معناها العام 
هی ارتقاء اللفس الانسانية (التی تمتلك بخلاف كل الموجودات الأخرى 
امکانية هذا الارتقاء) نحو مبدتهاء أصبح الإله معتمدًا في وجوده أو عدم 
تداع شا نم ه التانق او انا کرو زو فليو رما ستاك 
أن نرى الفكر الإلحادي پتمحور حول السوال التالي: هل خلق الله الانسان ؟ 


أم أن الإنسان هو الذي خلق الله ؟ 


إن المعادلة التى كانت سابقًا تحتوي على أطراف ثلاثة هي : 

١‏ - الإله كمبداً للوجود والمعرفة. 

" - الذات العارفة التى ترتقي نحو مبدئها عن طریق العلم. 

إن هذه المعادلة انقلبت على يد ديكارت لتصبح : 

۱ - الذات العارفة کمبدا. 

۲ - الوجود التابع والمشروط لبدثه الأول (الذات العارفة)» وإذا ما 
آضفنا الاله کمبدا؛ حتی ان آسمیناه آولا (کا فعل دیکارت) فهو يا 
حقيقة في المرتبة الثالثة؛ لآن وجوده مرتبط باقرار الفکر طذا الوجود. 

لقد خطا ديكارت بالفكرة الإنسانية الخطوة الأولى والحاسمة نحو بناء 
العا انطلاقًا من الأنا الفردية المفكرة» وذلك لأنه انتقل بالفكر «الإنسانوي» 
من مستوى الفردية الأخلاقية» إلى المستوى الوجودي (الأنطولوجي). 


Ye 














مستقبل الا 


ان الانتقال بالعقل إلى مستوى الفردية هو صفة العقلانية الدیکارتیت 
وهي الصفة التي جعلت من هذه العقلانية مذهبًا فلسفيًا جديدًاء على 
الرغم من وجود الفلسفات العقلية قبل القرن السابعٌ عشرّء وقبل ديكارت 

نتيجة لهذا التغيُرُ وانبثاق نظريات معرفية جديدة أخرجت الميتافيزيقا 
من دائرة المعقول» ومن ثَمَّ من دائرة الموجودء ولم يبق أمام الميتافيزيقا سوى 
خيارين اثنين؛ إما أن ينم تقديم ناذج مبتافيزيقية فردية» أي إنها تمثل وجهة 
نظر فردية تعتمد في وجودها على القدرات الخاصة لدى الفيلسوف على 
البناء الذهني» وإما أن يتم نفيها كليّا بشكل غير مباشر عبر الفلسفات اللاأدرية 
(إيعانويل كانط» ديفيد هيوم)» أو بشكل مباشر من خلال الفلسفات المادية. 

العقلانية الديكارتية الفردية أدت إلى إنتاج نمط جديد من فهم الطبيعة 
والعام الادي. هذا الفهم الذي أطلق عليه اسم الطبيعية (منلمندآ. 

إن المؤكد أن الطبيعية هي صورة العالم كما يراه العقلاني» وأن كلا 
المفهومين (العقلانية والطبيعية) هما نتاج للفردية (الإنسانوية). لقد قام 
الفلاسفة الانسانویون والریبیون والتقاد من عثلل عصر النهضة برفض کل 
الا تن التي قام علیها العام القدیم وتجدیمها فلم ارام الا 
آراء أرسطو مقبولة» وأ صبح الواقع فاقدًا لأي أساس نظري يستند عليه 
لذلك تعاظمتٍ الحاجة إلى إعطاء غطاء نظري بديل لتفسير العالم وضبطه 
في قوانين ثابتة استنادًا هذه المرة لا إلى علوم إهية ولا إلى نظريات ماورائية» 
إنا إلى جهد إنساني عقلي تجريبي. 

جاءت جهود العلاء والفلاسفة الطبيعيين» هذه الجهود التى تُوّجت 
بنيوتن» لتقدّم لنا الأساس الجديد العلمي الطبيعي لفهم العالم» لقد عير 
الفيلسوف الإنجليزي برتراند راسل عن هذا الواقع بقوله: «لقد كانت 
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إشكالية الحداثة في الوقف من النراث العربي الاسلامي 


الطبيعة وقوانينها محجوبة في الليل فقال الله لنیوتن کن» وتحوّل كل شيء إلى 
ا 

استند المذهب الطبيعى في الفلسفة على مجموعة من الاكتشافات 
العلمية التي غبرت الفهم ا لقال وتشکُلت النظرة ابحديدة ی 
الكوان تا E‏ ره کی گس ( ۳۰۱۱۲ ۱۵۵ تج کیان 
(۱ ۱۱۳۰-۱۵۷) وغالیلیو (۱۱۲-۱۵۲6) وبعد ذلك وبشکل خاص 
|سحاق نیوتن (۱۷۲۷-۱۲). و خحلاصة هذه النظریات جميعًا هو تثبيت 
الشمس کمرکز للمجموعة الشمسية» وآن الارض هي التي تدور حول 
الشمس؛ ا ا 0 

عمد كوبرنيكوس في كتابه «دورة الأجرام السماوية» إلى إثبات أن 
الأرض تدور حول نفسهاء وأن القمر يدور حول الأرض» وأن الأرض 
والقمر والکواکب الاخری كلها تدور حول الشمس» وبیّن بالتفصیل آنه 
ببذه النظرية يمكن تفسير جميع المظاهر الفلكية. وقد وصف الشمس بعد 
أن وصف الأفلاك واحدّا بعد الاخر قائلا: في الوسط تجلس الشمس على 
عرشها ومن معبدها ادير تُشِعٌ نورّها على الكون كلّهء ومن الحكمة أن 
نُسمّيَها بالمصباح المنير أو العقل الدبر أو حاكم الكون)”. 


)١(‏ تاريخ الفلسفة الغربية» برتراند راسل الكتاب الثالث» ترجمة: محمد الشنيطي» اطيئة المصرية 
العامة للکتاب القاهرق ۰۱۹۷۷ ص ۷۵. 

(۲) تجدر الاشارة ٍل آن النظرية القائلة بالشمس کمرکز وبدوران الأرض حوفا کانت معروفة منذ 
القدم وقد ذكرها شيشرون في أحد كتبه وقد قرأها عنهم کوبرنیکوس وعمل عل تأییدها. إن 
الحادثة المعروفة حول النزاع بين الكنيسة وغاليليو حول هذا الموضوعء وبعد ذلك النتائج 
الفلسفية التي استخلصها الفلاسفة من هذه النظرية هي التي صنعت منها شین جدیدا. 

(۳) العلم في التاریخ» ج. د. برنال» ج ۲» ترجة: شكري |براهيم سعد. الوسسة العربية للدراسات 
والنشر» بروت ۰۱۹۷۲ ص ۰۸ 
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وعلی الرغم من الغاء کوبرنیکوس لركزية الارض فقد حافظ عل 
الاعتقاد السائد بالدارات الفلكية الدائری ذلك لأن الدائرة هى آکثر 
الاشکال الله الا آن ذلك کان تعارض مع مشاهدات الفلكي تیخو 
براهي Tycho Brahe‏ )1-1047 ۷۰ وساعده جوهانز کبلر وقد و جد 
كبلر بعد محاولات عدة أن الحل الوحيد لشرح حركة المريخ وتفسيرها هو 
آن مداره لیس دائریا ولکن |هلیلجی وقد كان لاكتشاف كبلر لإهليلجية 
مدار الكواكب وأبحاثه في eT‏ الکواکب دور مهم في إبطال 
المعارضة ضد نظرية كوبرنيكوس”. 

وكان لاختراع التلسكوب دور مهم في تعزيز التصورات الفلكية 
الجديدة» وخاصة في انتزاع القداسة عن النجوم والكواكب» فقد رأى 
غاليليو من تلسكوبه الخاص القمر ملينًا «بالبحار والجبال ورأى لكوكب 
الزهرة أوجهًا كأوجه القمرء بيندا كوكب رُحَلَ ظهر عجرَّءًا إلى ثلاثة 
أجزاء»". وأهم من ذلك أنه رأى لكوكب الُْشْئَرِي ثلاثة آقمار ندور حوله» 
بينها لا تملك الأرض التي كانت تدعي يومًا ما مركزيتها سوى قمر واحد. 
الا آن الدور الاهم لغالیلیو نی [ثبات نظرية کوبرتبکوس بعود ال دراسته 
لقوانين الحركة» وكيف أن «دوران الأرض حول الشمس لا يؤدي إلى 


لحركة الأجسام الحرة» وهي من المشكلات التي أصبحت مهمة من الناحية 
العملية الخاصة بتوجيه المقذوفات)”. 

() المصدر السابق» ص 514. 

(۲) العلم ی التاریخ ج. د. برنال مصدر سابق» ص 1۸ . 

)۳( الصدر السابق» ص ۷ 


۸ 





اشكالية احدائة نی الوقف من ارات العربي الإسلامي 


شرحه نيوتن من خلال قانون الجاذبية» لقد شرح نيوتن كيف أن نظام 


/ الحاذبية يستطيع أن يشرح لنا بطريقة حسابية فيزيائية حدیدة» دون اللجوء 


إلى الفلاسفة وطراتقهم نظام الكون. وقد كانت نظرية نيوتن هذه وإنجازاته 
الأخرى في العلوم الفلكية تمثل «آخر الحلقات في اختفاء صورة أرسطو 
للكون والتي بدأت بكوبرنيكوس»”. 

إن أهم ما أسفرت عنه هذه الاكتشافات العلمية من نتائج تتمثل في 
التغيير الجذري لمفهوم العالم؛ من عالم متناءٍ مغلق منتظم في تسلسل ترائبي» 
إلى كون لا نهائي وغير محدود تربط بين أجزائه قوانين ثابتة» فالعالم القديم 
كان يقسم إلى قسمين: 

١‏ - عالم ما فوق فك القمر وهو عالم الثبات والخلود والكمال (إنه 
عالم ما وراء الطبيعة). 


١‏ - عالم ما تحت فَلّك القمرء وهو عالم الصَّيْرورة والكون والفساد. 
حیث الاشیاء عابرة موقتة ومتغبرة پُعوزها الکال ولا تستوي بذاتها (انه 
عام الطبيعة). 


إن النظريات الجديدة عن الكون قامت بإلغاء ما يُسمَّى «عالم ما فوق 

(۱) الصدر السابق» ص ۱۳۳. 

(۲) لا ختلف هذا التصور للکون عند الاغریق عما هو عند السیحبین في العصور الوسطی عما نجده 
لدى الفلاسفة المسلمين» إلا في مسائل تفصيلية» حول التصور السيحي للکون انظر: العلم في 
التاريخ» ج. د. برنال» ج ۰۱ مصدر سابق. ص ۳2۰-۳۳۹ كما يمكن أن نحصل على تصور 
الفلسفة الاسلامية للکون فی: رسائل |خوان الصفا وعلان الوفاه ج ۰۱ ص ۰۱۷۰-۱۳۷ 
حقیق عارف تام منشورات عویدات» بروت - بارپس» ۰۱۹۹۵ 





۳۳۹ 








مستقبل الا 


لك القمر»» وفتحت بذلك المجال واسمًا آمام الم الطبيعي لا یکون لا 
شاه رمك أن كان العلا نا سای . وتما لا شك فيه أن هذا التغيير في فهم 
الكون كان تغييرًا جذريًا وليس لأحد أن ينفي أهميته. ولكنه برغم ذلك لا 
يشكل نقضًا لتلك المقولة الفلسفية القديمة من أن عالم الطبيعة غير قائ 


ثم 
پذانه وأنه بحاجة إلى علة خارجة عنه» وقد حافظت الفلسفة الطبيعية 


بصورة جزئية على هذه الفكرة من خلال إقرارها لضرورة المحرّك الأول 
للكون أو الدفعة الأولى» ولكنها كانت أيضًا مقدمة للفلسفة المادية التي لم 
تَر بعد ذلك ضر ورة لهذا المحرّك. 

ما هي التتائج الفلسفية التي ترتبت على هذه الاكتشافات العلمية 
ال مهمّة ىا عبرث عنها الفلسفة الغربية: 

كان إلغاء التصور القديم للعالم كأنه إلغاء مكاني لما وراء الطبيعة» مع 
أن ني ذلك أصلًا تصورًا طبيعيًا لعالم مختلف تمامًا لا يندرج في إطار الامتداد 
والحركةء أو الزمان وا مكان. وتجدر الإشارة إلى أن التصور الجديد للكون 
على أنه امتداد لامتناو» هذا التصور الذي ما زال سائدًا إلى اليوم لا يبدو أقلَّ 
غرابة من أي تصور آخر لنظام الکون یمکن آن تفرزه یله إنسان» فسواء 
أكانت الأرض هي التي تدور حول الشمس أم كانت الشمس هي التي 
تدور حول الأرض» يبقى مفهوم الكون اللامتناهي نوعًا من (الميتافيزيقا) 
المادية» التي لا تجد ما یسوغها الا آن الذهنية الحديثة أكثر استعدادًا لتقبّل 
فكرة الطلق ذي الطبيعة المادية من تقبّلها للمطلق خارج حدود المادة. 

هذه المقدمات الفكرية - الإنسانوية والعقلانية الديكارتية والطبيعية 
- آشخت باق آغمده ا اه الفکریة من فلسفه و ضعیة ود مه وماکیة 

إن الوضعية بوصفها منهجًا فلسفيًا ومدهبّا معرفیّه تری آن مصدر 


مسج هجو دوس a‏ 








إشكالية الحداثة في الموقف من الراث العربي الإسلامي 


الحقيقة الوحيد واليقيني هو العلوم الوضعية التجريبية» التي مجاها العام 
الحسوس» وأنه لا قيمة حقيقية للبحث الفلسفي على الإطلاق؛ لأن 
القضايا الفلسفية فارغة ولا معنى لماء إذ لا أساس لها في عالم احس 
والتجربة؛ لأا تعالج موضوعات خارجة عن حدود التجربة والخبرة 
الإنسانية» ولذلك فنحن عاجزون عن الإقرار بصدق هذه القضايا أو 
كذبها. ولقد وضع (كونت) نصب عينيه مهمة إعاذة تأسيس العلوم 
رها غل اس ادها - أي وَضعية - وذلك برأيه للوصول إلى 
معرفة حقيقية وصحيحة عن الطبيعة والمجتمع. ونتيجة هذه النظرة إلى 
الطبيعة التي تقصر اهتمامها بعالم المادة» كان من المنطقي أن تصل رحلة 
الحداثة الغربية إلى المادية الفلسفية» وهذا ما حدث. فالمادية الكامنة في ثنايا 
النظرة الفردية العقلانية أصبحت نظرية فلسفية في كتاباث الفلاسفة من 
الإنجليزي توماس هوبرء مرورًا بالانیفیورباخ» ووصولا ال کارل مارکس 
وفریدرك آنجلز. 

من أجل أن تكتمل صورة العالم احدیث - عال العقل والطبيعة - 
كان لزامًا على الفكر أن يعدّل في النظرة إلى التاريخ والحركة الإنسانية 
ويغيّرها بها يتناسب ومحتواه الخاص. وجوهر هذا التغيير هو أن الإنسان هو 
صانع التاریخ وخالقه ولا مكان لأية قوى غيبية لتفسير حركة 0 
«فالرآي القائل ان القوی الفاعلة في التاریخ هي البشر آنفسهم» بعد رآیا 
تقدميًاء يرتبط بمستقبل الإنسان ويعترف بفاعليته. أما تلك النظريات التي 
تعتقد أن القوى الفاعلة هي قوى غير إنسانية» أسطورية أو إهية أو طبيعية 


1: 


آلية» فهي قوی رجعية مناهضة للتقدم) 


60 فة التقدم حسن محمد الكحلاني» مرکز الاسکندرية للکتاب الاسکندرية» ۹۰۱۹۹۷ ۰.۳ 


a سس‎ 

















هذه هي النطلقات الفلسفية التي قام علیها بناء الحداثة الفكريئ وأسس 
للنموذج الحضاري الحداثي» وعل الرغم من کل ما طراً علی هذه العتقدات 
من تغیرات وخاصة في القرن العشرین مع تنامي الدرسة البنيوية وتیارات 
التفكيك التي يقال إنها أسست لمرحلة ما بعد الحداثة» لكن هذا النموذج 
المسمّى ١ما‏ بعد حدائي» لم يفلح كثيرًا في تغيبر منطلقات النموذج الحضاري 
الذي قامت عليه الحداثة» بل ربا عمل على تعميق بعضها وترسيخه. 

ا ال فصن تالف هو EUSA‏ 
الفکرین العرب التأثرین باحدائة حول حتمية النموذج الغريي» وهذه 
القناعة التي تعبر عنها مقولة المركزية الغربية ترتبط إلى حد کبیر بالعقيدة 
اف 

تعود فكرة التقدم في نشأتها إلى القرن الثامنَ عشرء ويعود للفرنسي 
جان آنطوان کوندورسیه )۱۷۹٤-۱۷٤۳(‏ بلورة هذه المفهوم وإدراجه في 
إطار المنظومة الفكرية الغربية الحديثة. لقد نحدث كوندورسيه عن عشر 
مراحل تاريخية للتقدم. الراحل الثلائة الأول تشکُل الجتمعات البدائية 
فالعصر الرعوي ثم العصر الزراعي» وتنتهي باختراع الكتابة الأبجدية في 
الیونان. الرحلة الرابعة تستهلك التاریخ الاغريقي حتی تقسیم العلوم فی 
عصر آرسطو. أما المرحلة الخامسة فهي مرحلة الحكم الروماني حيث تتقدم 
المعرفة» لكنها ما تلبث أن تخبو تحت عَسْف الحكم الروماني. المرحلة 
السادسة هي العصور الوسطى المظلمة التي تنتهي بنهاية الحملات 
الصليبية. أما الرحلة السابعة فتتمثل في خبيتة عقل الانسان ما قبل النهضة 
واغداده للثورة عل التحجر واهمود. الرحلة الکامنة هی ما نطلق غلبه 
اليوم اسم «عصر النهضة؟ منذ اختراع بش اه الذي آسس 


1۳ - 


۳۳۲ 





إشكالية الحداثة في الموقف من الات العربي الإسلامي 


بثورته العقلية للمرحلة التاسعة والتي تنتهي بولادة الجمهورية الفرنسية. 
المرحلة العاشرة لا يسميها كوندورسيه» ولكنه يترك للمستقبل القريب 
تحديد معالمها التي لن تخرج عن حدود الرؤية الليبرالية العامة". 

إن القيمة العلمية والتاريخية لهذا التقسيم الذي وضعه كوندورسيه لا 
تكمن في صحته أو عدم صحته فهو بدون شك سادّج ويحمل سیات 
عصره في فهم التاريخ. إن هميته تكمن في أنه صنع انقلابًا في رؤية الزمان 
والتاريخ كانت معالمه العامة قد بدأت ترتسم منذ بداية عصر النهضة. 
وجوهر هذا الانقلاب هو التخلي کل عن الرؤية الدينية - المسيحية - 
للزمان والتأسيس للزمان التقدّمي الصاعد. 

هذه الرؤية التاريخية نجدها بعد ذلك واضحة أو مستبطنة في كل 
اج الفكري الغربي الحداثي» فقد تحولت هذه الفكرة إلى مكوّن أساسي 
من مكونات الفكر الغربي. وقد عارض الكثير من المفكرين تقسيم 
كوندورسيه للتاريخ» لكنهم لم يخرجوا عن حدود رؤيته للتاريخ» بل عل 


العكس من ذلك قاموا بتأكيدها وتعزيزها. 


من بين التقسیات التي دخلت تاریخ الفکر احدیث: تقسیم الفرنسي 
آوغست کونت. والتقسیم الارکسی للتاریخ. 

يذهب أوغست كونت إلى أن البشرية قد مرت في تطورها بثلاث 
مراحل: المرحلة اللاهوتية» والمرحلة الميتافيزيقية» والمرحلة الوضعية التي 
آسس فا کونت نفسه بتأسیسه للفلسفة الوضعية والعلم الوضعي والاجتاع 
الوضعي. 


(۱) حول تقسیم کوندورسیه للتاریخ انظر: فکرة التقدم» ج.ب. بیری» ص ۰۱۹۸ ترجة: عارف 
حذیفة» دمشق» منشورات وزارة الثقافت ۰۱۹۸۸ 
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آما مارکس وانجلز فقد قس التاریخ الانساني ای مس مراحل یقابلها 
حمس منظومات اقتصادية اجتاعية» هی: الرحلة الشاعیة» ومرحلة 
العبودية» والإقطاعية» فالرأسإلية» ثم هد قطار التاريخ إلى حطته النهائية 

مع الشيوعية. 

إن المفكرين التقدّميين لم يضعوا فقط تصورًا للحركة التاريخية» بل نهم 
وأضعوا ما هو أعمق.من ذلك» فالتقدم أولا وأسناسًا هو حركة العقل في 
ا مرخلة [نی آعری هو نتيجة لارثقام العقل 
في الوجود من مرحلة إلى أخرى. هكذا هو الأمر عند كوندورسيه في کتابه 
(خطط لوحة تاريخية لألوان تقدم العقل الإنساني»» فالتقدم هو تقدم للعقل» 
ومحطاته الأساسية هي اختراع الكتابة الأبجدية في اليونان» ثم تقسيم 
العلوم في عهد آرسطو ثم تراجع الفکر في عصر الزومان (ولا ندري لماذا 
توقفت عجلة التقدم الكلية هنا)» ثم اختراع الطباعة وثورة العقل في عهد 
دیکارت. وديكارت هنا شخصية مركزية في لوحة التقدم العامة» بل هو 
كذلك بالنسبة للفكر الغربي الحديث عمومًا. 

ويبدو الأمر أشد وضوحًا مع كونت» فمراحل التقدم الثلاث مُث 
مراحل تطور العقل وشروط المعرفة وطبيعة الأسئلة المطروحة في كل 
مرحلة» وهي تمثل كذلك نموذجًا لتطور العلوم وتصنيفها”. 

ولا يختلف الأمر مع الماركسية؛ لأن مفهوم المنظومة الاقتصادية 
الاجت‌اعية مرکب من مكوّنين: البنبة التحتية وعمادها علاقات الانتاج» 
والبنية الفوقية وهي نمط الوعي ومکوناته» وهي إن تكن تابعة للبنية 


)١(‏ انظر: ازات الفكر الفلسقي من السرون الوسعطي < حتی العصر احدیث» آندربه کریسون» 


ص ۳۳۰-۳۱۹ ترحة: ماد رضا ببروت» باريس» منشورات عويدات» 1985. 











إشكالية الحداثة في الموقف من التراث العربي الإسلامي 


الشحتية لكنها تتطور وتتقدم بتقدّمهء وهكذا فحركة البنى الماركسية هي 
حركة مركبة دائرية لعلاقات الإنتاج وللعقل أو الوعي تبعًا للاصطلاح 
الماركسي. 

إن هذا الفهم للتقدمء بوصفه تقدمًا للعقل» هو الذي أوجد الانطباع 
السادّج في عقل الإنسان الحديث بأننا كلما عذنا إلى الوراء» فإننا سنجد 
القدرات العقلية للبشر تتدنَّى» وسنجد معارفهم تتضاءل» وهذا ما أسس 
لاحمًا لمفهوم الإنسان البدائي ومفهوم الإنسان -القرد. 

من جانب آخره فإن الرؤية التاريخية التقدّمية :: تتمیز بمركزية غزنية 
متأصّلةء» وهذه المركزية ليست نتيجة للرؤية التقدميّة» بل هي شرط 
ضروري ها. إن لوحة كوندورسيه التاريخية لتطور العقل البشري لن 
تستقيم لو أنه اضطر لأن يأخذ ني اعتباره حضارات الحند والصين والشرق 
الأدنى» بل إنها لن تستقيم لو أنه أخذ في اعتباره الحضارة الإسلامية 
الستمرة نی الوجود. وا نری هیل في تاریخه للفکر لا بنظر لفلسفات 
الشرق بشکل عام» الا على آنا تلونات وموجات طفيفة على صفحة الفكر 
الغربي الذي يستحقٌ وحده أن يسمى فكرًا عقلانيًا وفلسفة!. ومن تم فان 
المركزية الغربية ليست تعبيرًا عن وجهة نظر متطرفة في الحضارة الغربية» 
نما هي مكون أسامي من مكونات رؤيتها للعالم. 

القضية الأخرى المهمّة» هي أن الرؤية التقدمية تعطي للزمن قيمة 
معيارية حاكمة متسلّطة على الفكرء فالحقيقة والصواب والجحيد والأجود 
هبو ما سينجل عنه الزمان وما سیتمحض عنه الستقبل» في حين تنتقل كل 
مكونات التاريخ لتتقاسم الخيرية والأفضلية والحُسن تبعًا لتموضعها على 
سلّم درجات التقدم. هذا ما تقرره عقيدة التقدم» وهي إن لم تقرره علنًا 


۳۳۵ 








وصراحة (لانه أمر أسخف من أن يَصرَّح به) فهي تستبطنه ضمنا وتخرسه 
في لنية التفسية والعرفية للرژية التقدمية 


إن آي فرد من رعاع آوروبا ف القرن الثامن عشرء ل يكن لیر اوده آدنی 
شك في خيرية الحضارة الأوروبية وتفوقها الحضاري والأخلاقي والمعرفي 
عل اي من اقضارات القتیمة البافنه و السمرة ی بعضن القارات البجیدهه 
ولم يكن يساوره أي شك في أحقية الإنسان الأوروبي في أن يبيد شعوبًا 
بأكملها ويدمّر حضارات كاملة ويمحوّها من الوجودء دون أن يطرف له 
جفن» بل كان يعبر عن قناعة حقيقية في أن فعله هذا هو خدمة للتقدم 
الإنساني وللحضارة فيكتسب هذا الفعل الشّنِيع يعدا أخلاقيًا. 


انتهت فكرة التقدّم في الغرب من كونها فكرة مهيمئة يعتقد بها الغربيون 
ويؤمن بها المفكرون مع نهاية القرن التاسع عشرّء وجاءت الحروب الكونية 
الكبرى في القرن العشرين لتقضي نبائيًا على هذه الفكرة المتفائلة الوردية» 
وقد تعرضت مذه الفکرة لنقد وتفكيك من قبل مفکري ما بعد اطدائة". 
لكن عا الافکار یمتلك خصوصية غريبة» وهي آن الفکرة تستمر في 
الوجود بقوه هي آشبه ما تکون بقانون العطالة في الفیزیاء (السير بقوة 
الدفعة الأولى) خاصة إذا لم يتم تعديل هذه الفكرة لغيرهاء وملء الفراغ 
الحاصل بسقوطها. هكذا هو الحال مع التقدمية» وهكذا هو الخال أيضًا مع 
الفكرة المادية» فقد سقطت الادية فلسفيًا في الغرب لكن حضورها لا يزال 
ملموسًا بل قويًا في کل مظاهر احياة. 
)١(‏ من أبرز المفكرين الغربيين الذين توقفوا أمام فكرة التقدم وتناقضاتها في النصف الثاني للقرن 

العشرين أرنولد جيهلن. انظر: نباية الحداثة» جيانيفائيمو» ص٩‏ وما پلیها وص ۰۱۱۵ وما پلیها؛ 


ترجمة: فاطمة المبوشى» دمشق» منشورات وزارة الثقافة» 19494. 
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إشكالية الحداثة في الموقف من الثّات العربي الإسلامى 
في شان الفكر العربي الحديث 


بعد أن أوضحنا ماهية الحداثة في نموذجها الغربي الذي يسعى نحو 
العالمية» ننتقل للحديث عن الفكر العربي الحديث» الذي هو المكون الثاني 
لوضوع بحثنا. 

الفکر العربي احدیث أو الثقافة العربية احديثة هي مسمّیات شائعة 
ومتداوّلة» لكنهاء مع ذلك تحتاج إلى زيادة توضيح وتحلیل لاظهار ما آضمر 
واستتر في ثنايا هذه المسميات.فتبعًا لهذا المسمى» لا يعد الفكر الحديث 
حديثًا بالقیاس الزمني - الکمي - فقط بل هو حدیث بالعنی النوعي 
آیضا. بمعنى أنه مختلف عن القديم. ذلك أن الحداثة في مفاهيم عصرنا 
تشير إلى نمط معين من التفكير أنتجته الثقافة الغربية الحديثة ابتداءً بعصر 
النهضة والأنوار» وهو يقوم على مجموعة من المبادئ المترابطة التي من أممّها 
- ى) أوضحنا - الْأنْسَنَةَ والعقلانية الحديثة والطبيعية والوضعية والتقدمية 
والمادية» سواء الفلسفية منها أو العلمية التطبيقية. 


الحداثة بالمعنى العربي تشير إلى نمط التفكير الذي تأثر بهذه المفاهيم 
الغربية وعمد إلى إعادة تقييم أصوله الفكرية على أساس من هذه القيم 
العرفية التي پنظر إليها على أنها قيم كلية مطلقة» وقد أنتج هذا النمط من 
التفكير ما نسمیه «التبار النهضوي الانقطاعی»* الذي بدأت ملامحه 


(۱) الفکر النهضوي الانقطاعي هو الفکر الذي آنتجته النخب العربية ی ما یسمی عصر النهضت 
وکان بهدف ال التأسپس ل ا انقطاع عن الاضي والتراث والقیم العرفية الاسلامیق 
سواء عبر الرفض المباشر هذه القيم أو من خلال إعادة تأويلها ب| يتناسب وقيم الحداثة. انظر 
كتابنا: ثقافة في الأسر» دمشق دار الفکر» ۰۲۰۰۸ 





۳۳۷ 





مستقبل انا 


لفكري [ن تقعن قنم اند الغرنية تشه او ٍل حاولات الراوبة 
ومد الجسور بينها وبين القيم المعرفية الإسلامية. 


ابلا الآخر لهذا المسمى - الفكر العربي الحديث - الذي يحتاج إلى 
ا هه رف Ci EEN‏ 
المبدأء وتبعًا لما هو متداول تقليدياء يشير إلى أنه منطوق ومقروء باللغة 
العربية. لكن هذا اللفظ يكتسب في الفكر الحديث بعدًا دلالیا جدیدّاه فهو 
في أحد جوانبه يؤكد قومية هذا الفكر كقيمة وكمفهوم مكتسب عولت 
التيارات القومية على تأصيله في التفكير العربي الحديث.و يشير كذلك إلى 
نوع من حياديته الدينية» إن لم نقل افتراقه عن إسلاميته التي كانت سمة 
متأصّلة فيه. 


ان کل ما آنتجه الفکر العريي امحدیث منذ فجر ما یسمی (عصر 
اللهضة» حتی یومنا هذ هو ناج هذه العلاقة التي حكمت هذا الفكر 
بنظیره الغربی» آو لنقل بحالة الاستلاب التي عاشها الفكر العربي تجاه 
نظيره الغربي. فالموقف من التراث مثل الموقف من الدين ومن التاريخ ومن 
النماذج الفكرية والسياسية والاجتاعية ومن الدولة» كان في جميع أحواله 
محكومًا لهذه العلاقة الاستلابية تجاه الغرب» ومن ثَمَّ فقد أنتج مواقف 


مشوّهة تحتاج إلى إعادة نظر وإعادة إنتاج» وأولى هذه القضايا التي تحتاج إلى ٠‏ 


إعادة إنتاج على أسس صحية وسليمة بعيدة عن الاستلاب هي التراث 
والوقف من التراث. 


۳۳۸ 





إشكالية الحداثة في الموقف من الات العربي الاسلامي 

في شأن التراث 

يكتسب التراث أهمية خاصة في الحالة اماد ی 
اتو الذي عاشته احضارة الاسلامیق فهذه الحضارة غتد ف 
حاضرنا منذ أربعة عشرّ قراه وهي تحمل مكونات ثقافة شاملة متكاملة 
تنحدر إلينا عبر القرون خلّفة تجربة معرفية فريدة من حيث العمق 
والشمول. إن جميع المتغيرات التاريخية والسياسية التي عاشتها هذه التجربة 
م تكن إلا تغيرات وتطورات في إطار التجربة التاريخية والحضارية المستمرة 
ولم تصل في يوم من الأيام إلى مستوى التغير الحضاريء ونقصد بالتغير 
الحضاري نهاية رؤية وجودية وولادة رؤية جديدة» لا يستطيع أي باحث 
أو مؤرّخ أن يقول إن هناك في تاريخ الأمة لحظة انقطاع انتهت فيها تجربة 
حضارية وولدت تجربة حضارية جديدة. نعم هناك دول ومالك قامت 
وانتهت واستبدل ببعضها بعض. وهناك لحظات قوة وتألّق ولحظات 
تراجع وانکسا لكن ذلك جميعه تم في إطار تجربة حضارية واحدة 
ومستمرة هي التجربة الحضارية الإسلامية. 

إن هذه القضية» أعني قضية الاستمرارية الحضارية» هي واحدة من 
آهم القضايا التي يجب أن ندركها عند الحديث في أي شأن من شوون 
حضارة الاسلامیة» وهي منطلق آول وآساس عند احدیث عن التراث. 


في النصف الثاني من القرن التاسع عشر وعلى إثر الاحتکاك الذي تم 
مع احضارة الاوروبیت وما آفرزه من نتاتح أدت إلى ولادة الفکر العريي 
اطمدیث علی الصورة التي قدّمنا توصيفهاء بدأت تتبلور توجهات ترى أنه 
ند آن الا وان مذه التجربة أن تصل إلى نهايتهاء وأنه لا بد للتجديد الفكري 
واضاري هذه المرة أن يتمّ حارج ضفتي هذه المنظومة الحضارية التي 





۳۳۹ 





مستقبل انا 


شاخت واستنفدت إمكانياتها الكامنة برأي البعض. في هذه اللحظة ولدت 
جميع الإشكاليات الحديثة والمعاصرة التي عاشتها وتعيشها الأمة» ومن 
بينها إشكالية التراث. 

لم يكن هناك شيء اسمه «تراث» في ثقافتناء فقد عاشت الأمة متفاعلة 
ومتناغمة مع مصادرها الأساسية التي لم تكن تمثل ترانًا تاريخيًا ماضيّاء ى) 
يسمّى اليوم» بقدر ما كانت تمثل مخزونًا معرفیّا حیّا ومستمرا حتی القرن 
الثامنَ عشر الیلادی / الثاني عشر المجريء لكن الذي حصل بعد ذلك أن 
هذا الخزون العرق امن يدا يتعرل في وعي النخبة ی ترا ماض یمثل 
نموذجًا قديًا ورؤية قديمة للحياة» يقابلها على الطرف الآخر رؤى حي 
مستمّدَّة من مصادر جديدة. في هذه اللحظة تحول المخزون المعرفي للأمة إلى 
ان ماض وبدآت تتحدد الواقف الختلفة والتاينة منه. 


التراث الاسلامي هو ثقافة الامة احية ونجربتها العرفية الستمرة منذ 
بداية احضارة الاسلامية للل اللحظة التی بدأت فیها حموعة من التحولات 
الفكرية تتكون في وعى شريحة جدیدةه حاملة لکونات ثقافية جديدة 
مستمَكةٍ من الاحتکاك مم حضارة الغرب الصاعدة والفتیةه عندئذ ول 
هذا المخزون المعرفي لهذه التجربة الحية وصار تراثا بها يحمله التراث من 
معنى القديم المتوارث والمتجاوز تاريخيًا. 

هذه الشريحة الجديدة من ممثلي النخبة الفكرية» التي أسست لهذا 
لد لل بسع لها بعد لولادة رج تين ERE‏ 
الذین مثلوا النخبة الفکرية للامة عل دار كاؤادة عشر فرئاه هذه الشرمحة 
الع رفعت شعار النهضة کحالة من الانقطاع واعادة التأسیس ومن نَم 
أسست لانقسام الزمن الثقافي العربي الإسلامي إلى مرحلتين: مرحلة ما 


۳۰ 





هس دس سس هس ی یا سس سس سس هس م تسد 


قبل النهضة التي هي برام «عصور انحطاط». ومرحلة النهضة النی 
نو سس لنمط الحياة الجديدة والثقافة الجديدة والنموذج الحضارى الحديد. 

في هذه اللحظة بالذات ولدت إشكالية التراث بالمعنى الذي يتم 
تداوّله في ثقافتنا الحديثة» أي بوصفه مكوّنًا لوعي قديم قد مر زمنه 
وانقضی» لکنه لا يزال يحتفظ بامتداداته ويفرض تأثيراته في احاضر ویعیق 
ع امف رگ 
الاتجاهات الرئيست في قراءة التراث 

استنادًا إلى هذا التقديم لنشأة مفهوم التراث وإشكاليته في الثقافة 
ال باك فلاند. ترجهات: آساسية قد تبلووت ق 

التوجه الول: هو التنکر تلتراث والعمل عل تبّذه وإلغاء دوره وتأثيره 
في الواقع المعاصر. 

التوجّه الثاني: هو التوجّه التوظيفي للتراث الذي يعمل على قَوْلَبَة 
التراث وتحریفه» أو انتقاء بعض مكوناته وتوظيفها لخدمة رؤية أيديولوجية 
معینة ولا پتوانی أصحاب هذا التوجه عن تحریف التراث وتزویره سهدف 
توظیفه الأمثل. 

التوجُه الثالث: هو التوجّه التأصيل الذي يرى في التجربة الحضارية 
للأمة تجربة مستمرّة» عرض فا خلال القرنین الاضیین الکثیر من حاولات 
حرفها عن مسارها وإخراجها من مدارانها» لکن هذه الحاولات جیعها ۸ 
تنجح» ولا بد الیوم من اعادة وَصل الاضي باحاضر والتأسیس لدورة 
حضارية جديدة من داخل النظومة ا حضارية الاسلامية لا من خارجها. 





۳41 








مستقبل النراث 


آولا: التنکر للتراث والرغبة الصر محة نی تجاوزه 

یمثل هذا التوجّه في ثقافتنا الحديئة شرائح الّفین من تبّوا الروية 
العلمانية عمومًا وعبّروا عن قناعة مُفادُها: إن تبتي قِيّم الحضارة الغربية 
ل ا ا د 
وضوحًا وصراحة مع البدايات الأولى لما يسمى «عصر النهضة العربية» 
نع رح Ca‏ 
اسحاق» وعدد غير قليل من مثقفي الجيل الأول «للنهضة» عن ضيقهم 
جاه مظاهر التمسك بالموروث الفكري الذي يديه الجتمع والثقافة 
الشعبية عمومًا ومراكز التعليم التقليدي كالأزهرء والدّعاة وبعض الكتاب 
والأدباء» ودعوا صراحة وبأساليب متفاوتة من الحدّة» إلى تبذ هذا الموروث 
ES‏ الدضارة اس مایا الیل راجت 
معرفتي بالشرق زادت كراهيتي له وشعوري بأنه غریب عني. وکلم| زادت 
معرفتي بآوروبا زاد حبّي ها وتعلقي بهاء وزاد شعوري بأنها مني وأنا 
منها»". هذا ما کتبه سلامة موسی في مقدمة کتابه «البوم والخد». ویقول 
آیضا: «ٍن هذا الاعتقاد آننا شرقیون بات عندنا کالرض وغذا الرض 
مضاعفات. فنحن لا نکره الغربیین فقط ونتأفف من طغیان حضارتهم» بل 
يقوم بذهئنا أنه يجب أن نكون على ولاء للثقافة العربية» فندرس كتب 
العرب ونحفظ عباراتهم عن ظهر قلب. كما يفعل أدباؤنا المساكين أمثال 
المازني والرافعي» وندرس ابن الرومي ونبحث عن أصل المتنبي» ونبحث 
ي علي ومعاوية ونفاضل بينهم» ونتعصّب للجاحظ... ولیس علینا للعرب 
أي ولاء. وإدمان الدرس لثقافتهم مَضيّعة للشباب وبَعْثرة لقواهم)”. 





.۵ اليوم والغد. سلامة موسىء المطبعة العصرية؛ القاهرق بدون تاریخ» ص‎ )١( 
. ۲۳۵ الیوم والخد» سلامة موسی» ص‎ )۲( 
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لم يكن الأمر بالحدّة نفسها في الشكل عند الكتاب الآخرين من مثلي 
هذه الموجة الفكرية» لكنه لم يكن يختلف من حيث المضمون. عندما نظر 
لطفي السید في قضية نشر العلم والعرفة لیر للتراث آي دور في ذلك؛ بل 
رأى «أن الخطوة ة التي يقتضي القيام بها من قبل الْضلحین العلمیین هي نقل 
العلم بواسطة الترجمة إلى وطنهم. وأن هذا المنهج كان ألف باء النهضة في 
كل أمة وفي كل زمن)”". 

وم يقتصر العداء للتراث على التتکر لا أنتتجه علماء الشلهو من 
معارف» بل لٍن شبلی شمیل رأی نی الکتاب الركزي الذي تأسست من 
حوله کل التظومة اي الاسلامية جر عنام انقلم» فکتب یقول: 
«القرآن پقف عقبة آمام تقدم مصر وهو السوول عن تخلفها»۳. 

لقد ذهب قاسم أمين إلى أن العام لا جتمل الا r‏ * واحدة» وأن 
مدنية المسلمين كما هو حال كل المدنيات الشرقية قد انتهت واضمحلت» 
وأن الشرق سائرٌ لا ححالة في طريق الüدنية‏ الغربية؛ لأن «الشرق لا يمكن أن 
تکون له مدنية خاصة تخالف في أسسها مدنية الغربء إلا إذا أمكن أن 
اون ماله قو ايديم O‏ 
وذلك ما ليس في مُكتنه الآن ولا في المستقبل»”. 


الحقيقة أن هذا الجيل من رواد ما سمي ب«النهضة»» ل يخلف أي 
دراسات متخصصة في الثراث» إلا في حدود الاشارات ا آو بعض 
القضایا ابمزئیة» وقد کان موقفهم العا ما هو موقف التدگر له والرخبة في 


(۱) آجمد لطفی السید: آستاذ یل فهمی النجار القاهرق الوسسة الصرية ۰۱۹۵ ص ۸۸. 


(۳) الاتجامات الوطنية في الادب العاصر. حمد حمد حسین؛ ج۲ ص ۲۰۲. 


۳۰۳ 








تجاوزه» وقد عيروا عن ذلك من خلال قناعتهم الطلقة بتفوق الغرت 


وحضارته وعلومه» ومن ثم فان موقفهم من التراث ۸ یتجاوز الاعراض . 


عنه والتنکر له والسخرية منه ی بعض الاحیان. 

aE EES 
القديم والجديد» وقد كان القديم يطلق على «كل ما يَمْتَ بصلة إلى تراثنا‎ 
الموروث من دين ومن تقالید. بینا کانوا یعنون باحدید كل طريف طارئ‎ 
علينا ما هو منقول في معظم الأحيان عن الأوروبيين»"» وقد كان هذا‎ 
الجيل من الرواد هم حملة هذا الحديد.‎ 

لقد تضاءلتٍ الأصوات التي تتدكّر كليا للتراث في الأجيال اللاحقة 
من بمثلي الدعوة إلى التخرّبٍ لكنها لم تمت خبائيّاء وقد استمر بعض الكتاب 
في التعبير عن هذه القناعة إلى يومنا هذاء ومنهم حديثًا صادق جلال العَظّم 
وعبد الرزاق عيد وفرج فودة وسمير أمين وغيرهم؛ لكنْ فوت الأصوات 
التي تتبنّى هذه الدعوة لا يعنى TS‏ 
هشام جعيط نجده بلخص فهمه لازمة الثقافة الإسلامية فيقول: « 
ی 
لا يعني فقط الإنتاج الثقافي المتعارّف عليه» بل إنه يعني آیضا کل جوانبها 
بها في ذلك السيامي والفكري ومسألة العّلاقة مع التراث ومع الحداثة. 

وني رأبي أنَّ أصل الأزمة هو امتناع العالم الإسلامي عن التحوّل في 
الرؤية إلى العا الحديث ونحو الحداثة بط تَعْنيه الحداثة هنا بو صفها منظومة 
یم ولیس التکنولوجي فقط. وبالتالي تکون الثقافة آساشّا لكل تحول. 


۲( الرجع السابق» ج۲ ص ۱۹۰ 





هس مس ی تراسج رل 7ص وس ا یی سر وب ی شیب هی یرت 


فالعام الاسلامي من هذه الوجهة ۸ يكن ضمن هذا التحول ول يقم 
بالتحؤل الثقافي الذي يؤهله للحداثة)”. 

ولكي يتحقق هذا التحوّل نحو الحداثة لا بد من إجراء قطيعة مع 
الاضي» فالحداثة الغربية لم تتحقق إلا جراء هذه القطيعة مع ماضيهاء وهي 
ليست كما يفترض البعض استمرارية وتراكمًا. «مَن قال لك إن التطور 


. التاريخي يفرز النهضة؟ بالعكسء فالقطيعة التاريخية هي التي أفرزت 
. الحداثة لدي الغرب. وفي العالم العربي ي فإن مسألة التراكم هي التي جعلته في 


هذا الوضع المتأرّم ال 
إلى هذه الرؤية المتتكّرة للتراث والموقف العدمي منه ينضمٌ دعاة التخأص 
من اللغة العربية أو من اللغة الفصحى واستبدال اللهجات العامية المحلية 


. بها. وتعود هذه الدعوات في نشأتها إلى دراسات بعض المستشرقين من أمثال 
اللورد دوفرین والالاني کارل فولرس والانجلیزیین ولیم ولکسس وسلدن 
. ولیمور". وقد تبنی هذه الدعوة بعض الکتاب العرب کسلامة موسی 
ولویس عوض. وعثلي التبارات العبرة عن الدعوات الوطنية الاقليمية من 
. تمثل الفرعونية في مصر والفينيقية في الشام وغيرها. 


إن اللغة العربية بنظر سلامة موسى هي «لغة بدوية لا تكاد تكفل 
الأداء إذا تعرضت لخحالة مدنية راقية» كتلك التى نعيش بين ظهرانيها الآن› 
فها أنا ذا في غرفتي لا أعرف كيف أصف أثاثها بالعربية» ولكني أستطيع 


٤‏ إجادة وصفها بالإنجليزية... إنها لغة ميتة» لغة القرون المظلمة» لغة الشرق 


٠‏ (۱) انظر الزمان» ۳/ ۳/ ۲۰۰۲ حوار قام به منجي الخضراوي. 
. (۲) الصدر السابق. 
. (۳) انظر: آباطیل وآسیان مود حمد شاک ص ۰۱۳۷-۱۳ مکتبة الخانجيء القاهرة ٠٠١6‏ 


۳ ۵ 








مارا 


السخيف» إنها كارثة... إن الفصحى في اعتقادي كانت لغة الکتابة فقط» 
أي لغة ميتة حتی في زمن ظهور القرآن» ولكن تعليم العربية في مصر لا 
يزال في أيدي الشيوخ الذين ينقعون أدمغتهم نقعًا في الثقافة العربية» أي في 
ثقافة القرون المظلمة» فلا رجاء لنا بإصلاح ا حتى نمنع هؤلاء 
الشیوخ منه» ونسلمه للافندية الذین ساروا شوطًا بعيدًا في الشقافة الحديثة: 
ونحن إنا ننزع للغة العرب القديمة لما تأصل في أذهاننا من ذلك الفرض 
السخيف وهو أننا شرقيون يجب علينا أن نحافظ على كرامة العرب وندافع 
عن تاريخهم» وهذا الاعتقاد في شرقيتنا ير علينا عددًا من الكوارث قد لا 
يكون الولاء للغة أهونها)”. 

ويصف عبد الله العروي اللغة العربية بأنها أجد العوائق التي تقف 
نی طریق تقدم الفکر العريي» فهي الاطار انذي مفظ الفکر GI‏ 
وهي تنفي موضوعية التاريخ ولسانما «عتط منكط» وهي لغة امقَوْعَدة 
عتيقة لا تار ية مبنية على فلسفة ماورائية مستمّدة من العصور الوسطی». 
وهو يسمي التمسك بالثقافة العربية «اعترابًا)» ويرى فيه مرضا آصاب 
الأمق وقِوامّه التمسك «بأصنام ثلاثة» هي: «العقيدة الدينية» والثقافة 
الأدبية» واللغة العربية»”"» وهذه أعمدة «الاعتراب» الذي يرى ضرورة 
محاربته؛ لأنه «أسواً واحط نوع من آنواع الاستلاب»*. 


خلاصة ما يذهب إليه ممثلو هذا التیار هو آن التراث العری الاسلامی 


(۱) الیوم والغد. سلامة موسی؛ ص ۲۳۸. 
(۲) ثقافتنا في ضوء التاريخ؛ عبد الله العروي» دار التنویر؛ بیروت ۰۱۹۸۳ ص ۲۱۱ و۲۲۱ . 
(۳) الایدیولوجیا العربية العاصرة عبداله العروي» ص ۰۱۰۷ 


(6) العرب والفکر التاريخي» عبد الله العروي» ص ۰۲۱۱ 





إشكالية الحداثة في الموقف من الثّراثْ العري الاسلامی 


يمثل رؤية تعود إلى القرون الوسطىء وقد تجاوز التاريخ هذه الرؤية» وأن 
الانتقال إلى الحضارة الحديثة يتطلّب التنكّر للتراث الذي يمثل عبئًا ثقل 
كاهل الأمة ويمنعها من السير قدمًا إلى الأمام. وقد تراجع هذا النوع من 
المواقف العدائية المعلّنة من التراث في العقود الأخيرة نتيجة لفشل هذه 
الدعوات» ووصول أصحاببا إلى قناعة مُفادها أن القضاء على التراث 
العربي الإسلامي بهذه الطريقة الواضحة والصريحة - أمر غير ممكن وغير 
على ذات العداء له باطتا. 


انيًا: التوجّه التوظيفي للتراث 

پل هذا الك كني يق القند ا الأول من ف 
قناعته بضرورة تجاوز التراث والتحرّر منه والانطلاق نحو 5 نموذج 
الحداثة وقيمهاء لكن هذا التيار يفتقر للصراحة والمباشرة في التعبير عن هذه 
القناعة» ک| آنه قد استفاد من تجربة امیل الأول» وأدرك أن تجاوز التراث 
العريي الاسلامي لیس بالامر السهل» فعمد إلى العمل على توظیف التراث 
شم العا عن E E‏ موی و 
الغربية التي هي فردوس العلمانیین الزعوم» لذلك فالوسيلة الْجَِية 
لتحقيق هذه الغاية هي هدم الأصل بالاصل نفسه «فاذا کان التغیر 
يفترض هلما للبنية التقليدية القديمة» فإن هذا الحدم لا يجوز أن يكون بآلة 
من خارج التراث العربي» وإنا يجب أن يكون بآلة من داخله» وإن هدم 
الأصل يجب أن يارس بالأصل ذاته)”". 


.۳۳ ۰۳۲/۱۰۱۹۷ انظر: الثابت والمتحولء أدونيس - على أحمد سعيدء دار العودة» ببروت‎ )١( 


۳:۷ 








هناك نیاذخ کثيرة لحاولات التوظیف الأيديولوجي للتراث نجدها 
عند القوميين والماركسيين والعلمانيين الليبراليين» وهذه الناذج مليئة بكل 
أصناف التأويل الْمجْحِف للنصوص والتزوير المقصود للمعاني وحشر 
المقولات في أطر ومنهجيات مُصُطنعة» العلمانية منها والتاريخانية واللسانية 
وغيرها. ولن نفي هذا البحث حقّه في هذه العجالة» لكننا نشير إلى بعض 
فروع هذا التوجّه التوظيفي والتزويري للتراث. 


تمثل المدارس التأويلية الحديثة التى يعبر عنها مجموعة من الكتاب 
ااا ی ی او نه وغل سرون وطن قله 
التوجّهات وأشدها وطأة» ذلك أنها تستهدف النص المركزي الذي يدور في 
قلکه التراث الإسلامى والحضارة الإسلامية عمومّاء ألا وهو القرآن 
الکریم. وتسعی هذه الدراسات و با تفن اه ای ات 
وافراغه من مضمونه وتقویله ما م بقله وما لا یمکن آن یقوله» وتحويله في 
المحصّلة إلى أداة من أدوات هدم الدين وبناء الحداثة المأمولة. ويستخدم 
أصحاب هذا التوجه لتحقيق غرضهم أدواتٍ وآلياتٍ عديدةً من أهمّها 
وأكثرها تداولا مفهوم تاريخية النص وإنسانيته. 

ويمكن عَدَّ محمد أركون أول من طرح في مجال التداول فكرة «تاريخية 
النص»» ففی مور عقد فی باریس سنة 191/5 قال معلقًا على البحث الذي 
قمه: «ارید لقراءن هله آن تطرح مشکلة اقرع غيل نشاجة الكل 
من قبّل الفکر الاسلامي آلا وهي تاريخية القرآن» وتاريخية ارتباطه بلحظة 
زمنية وتاريخية معينة» حيث كان العقل يارس آليته وعمله بطريقة 


)١(‏ يمكن هنا إضافة كتاب ساهموا نی هذا التوجه آمثال: حسن حنفی؛ وعلی حرب. وعبد الجید 
الشرفي» ومحمد سعيد العشماوي» وخالد سعيداني» وغيرهم. 


۳:۸ 





إشكالية الحداثة في الوقف من النراث العربي الاسلامي 


في العو يل تلح هذه الفکرة نصر حامد آبو زید وجعل منها مدارّا 
أساسيًا لبحوثه في القرآن» وکرر هذا العنی في كتابه (مفهوم النص» وغيره 
من كتبه» وخلاصة ما يريد أن يصل إليه من هذه الدراسات هو القول بأن 
القرآن «نص بشري» وخطابه تاريخي لا یتضمن معنی مفارقا وجوهری 
ابته ولیس ثمة عناصر جوهرية ثابتة في النصوصء بل لكل قراءة - 
بالمعنى التاريخي والاجتماعي - جوهرها الذي تكشفه في النص. فالقرآن في 
حقيقته وجوهره منتّج ثقاني تَشكّل في الواقع والثقافة خلال فترة تزيد على 
العشرين عامّاء ومن لغته وثقافته صيغت مفاهيمه. فالواقع أولا والواقع 
انيّاء والواقع أخيرًا )"". 

ومن تقرعات هذا التوجه کذلك مدرسة القراءة الایدیولوجية للتراث 
والتي تمثل القراءات الماركسية لحسين مروة والطيب تيزيني» وحسن حنفي 
نموذجها الأفضل. وكذلك تنضوي في إطار هذا النوع من القراءة قراءة 
القومیین للتراث. 

ولعل آخر التوجهات التوظيفية للتراث وآحدئها هو ما یسمی بقراءة 
الثراث تبعًا لمنهج آو مدرسة فلسفية معينة (غربية حتّاک ومع أن هذا 
الأسلوب في دراسة التراث قديم» فقد آثار ضجة کبيرة عندما قام طه 
حسين - على زعمه - بدراسة الشعر العربي الجاهلي» تبعا لا سیاه منهج 
الشك الديكارتي» ورأى أن هذا الشعر ليس جاهليًا إا هو إسلامي كتب 
في عصور ما بعد الإسلام”". ۱ 
(۱) الفكر الإسلامي في قراءة علمية» حمد آرکون ص ۱۲ ۲. 
)١(‏ مجلة القاهرة» عدد آکتوبر ۰۱۹۹۲ مقال لنصر حامد آبو زید. 


(۲) بین مود حمد شاکر في عدد من کتاباته آن هذا الرآي م یکن رآیا خالصَّا لطه حسین انا بعود 
ال الستشرق مرجلیوث. 


۳۹ 





۱ و 

لکن هذا التوجه في دراسة التراث قد وصل إلى مستوى عريض من 
الشمولية والاتساع مع محمد عابد الجابري في مشروعه لدراسة «العقل 
العربي» كما ساهء والذي كان له أثر كبير في الفكر العربي الحديث عمومًا 
وفي الدراسات التراثية خصوصاء وهو يمثل النزعة التشطيرية التجزيئية 
الق 

يؤسّس الحابري مشروعه النقدي على مقولة أساسية تشكل العمود 
الفقري لكل ما كتبه في هذا الشأن» وهى مقولة المنظومات المعرفية الثلاث 
التي تحكم وتتحكم في العقل العربي كمُنتج ومُنتّج لهذه الثقافة في آن واحد. 
وهذه المنظومات المعرفية الثلاث هى: المنظومة المعرفية البيانية» التى تشتمل 
E‏ «البيان» من نحو وفقه وكلام وبلاغة . والمنظومة المعرفية (العرفانية) 
امن تصرف وفکر شيعي وتفسير باطني للقرآن وفلسفة إشراقية وكيمياء 
9 وسحر وطِلْشرات كن اه لمعرفية تي 
0 الختلفة) واطیات ومیتافیزیقا". 
)١(‏ البرعة التجزيئية التشطيرية للتراث نجدها عند العشرات من الكتاب والباحثين العرب 
تراثنا بها هو ذو طابع تقدمي كابن رشد وابن خلدون؛ ورفض ما يراه ذا طابع رجعي كالغزالي. 
(سمير أمين الإشكالية الديمقراطية في الوطن العربي» في «أزمة 1١‏ جتمع العربي»» دار المستقب| 
العربي» القاهرة ۰۱۹۸۵ ص ۱۵۰ وهناك من دعا للأخذ من التزاث بكل ما يخدم إعلاء شأن 
العقل ومحارية الخرافات واشاعة التسامح الديني وإهمال ما سواه. (توفیق سلوم: الحو رؤية 
ماركسية للتراث العربي»» دار الفکر احدید» بار ولت» ۸ ص ۰٩1-۵‏ وكذلك كان 
محمد عمارة في بداياته يأخذ ببذه النظرة التجزيئية التشطيرية للتراث ويدعو لتوظيف جزئه 
(المتقدم» ضد جزئه «التخلف» (محمد عمارة: نظرة جدیدة ای التراث دار فتیبة دمشق ۰۱۹۸۸ 
ص .)٤ ٤‏ والأمثلة بهذا الشأن كثيرة في نتاجات الباحثين العرب العاصرین. 


() نکوین العفل العربي» محمد عابد الجابري» صن 6 و ۰۳۳ مركز دراسات الوحدة العربية» 
بروت ۲۰۰۲ ط ۸. 


إشكالية الحداثة في الموقف من الات العربي الإسلامي 

















02 وهذا كلام يبدو مقبولاء فإن تعدد المنظومات المعرفية في إطار الثقافة 
الواحدة - آمر مقبول ومعروف في العديد من الثقافات» وقد تختلف هذه 
. المنظومات المعرفية باختلاف السات المميّزة لهذه أو تلك من الثقافات, 
. لكنّ تعدد أشكال المعرفة أمر طبيعي» وربا هو حتمي في السعي المعرفي 
. الانساني بشکل عام لكن الجابري يذهب أبعد من ذلك عندما يقرر أن 
ل الثقافة e‏ لصراع وتنافس هذه ا الثلاث لت تلو 
n ٤‏ هذه الأنظمة امعرفية الثلاث: 

«(استعرضنا في الفقرات السالفة مظاهر «أزمة الأسس» في الفكر 
العربي» الأزمة الراجعة إلى تصادم النظم المعرفية التنافسة داخله وتداخلها: 
(البیان) مع البرهان) من جهة» والبرهان مع «العرفان) ا من جهة ثانية» ثم 
(البیان» مع «العرفان» من جهة ثالثة”". وهذه الازمة أزمة مستمرة أن 
(احركة دنل هذه الثقافة هي حركة اعت‌اد واهتزاز» حركة اصطدام 
وتداخل بين النظم امعرفية الثلاث المؤسّسة لهاء وليست حركة «نقلة» (آي 
حركة يتمٌ الانتقال بها من مرحلة إلى أخرىء ويتجاوز بفضلها اللاحق 
السابق: ينفيه ويلغيه بعد أن يحتفظ منه با يقبل الحياة والتجدد)”". 

عمّد الكثير من الكتاب للتصدَّي بالنقد لآراء الجابري» ومنهم جورج 
" طرای بيثى الذي تخصّص في نقد مشروع الجابري» وقدم الكثير من النقد 
الذي لآرائه في دراسات تفصيلية» » لكنه مع النقد الذي قدمه تفصيليًا 
لآراء الجابري» ذهب في العموم إلى أبعد من الجابري في التأكيد على البعد 
العلماني الذي يريد أن يستله من القراث. 


الي كد د اخابري» ص 38١‏ . 
هد الا n‏ 














إن مناقشة ا لحابري في التفاصیل لا تجدي کثیر نفع؛ لأن الأساس الذي 
یقوم علیه البنیان التمثل بالرژية التجزينية للتراث» هو آصل الاشکال 
و آساسه هذا الزعم الذي تقوم علیه کل منظومة امحابري النقدية والتمثل 
ی النظومات العرفية النفصلة والتصادمة بعضها مع بعض - هو زعم 
باطل وهو بين البطلان لکل من یعرف التراث العربي معرفة متوسطة» و کل 
ما يقوم على باطل فهو باطل مثله. 

إن وحدة البنية المعرفية لآي ثقافة من الثقافات تأتي من وحدة رؤيتها 
الكونية ووحدة جوهرها احضاري الذي تنضوي نی اطاره نظم معرفية 
مختلفة» وقد تتباين في بعض مفاصلهاء لكنها تننج في المحصّلة رؤية واحدء 
للكون والطبيعة والمخلوق والخالق؛ بها ينعكس على فهم الترائبية الكونية 
ونظام العلاقات الاجتاعية والسياسية ومنظومات القیم الفردية واطاعية 
والوسسات الاجتاعية والسياسية وأنماط العلوم النظرية والتطبيقية 
ومناهجها. 

إن تعدد النظم العرفية قضية طبيعيةء وليس حكرًا على الثقفة الاسلامیته 
وهذا آمر معروف ی کل الثقافات ولا تخلو ثقافة من ثقافات الشعوب 
الختلفة من تجاور النظومتین البرهانية والعرفانيق آما النظومة البيانية فهي 
قد تطورت ونمت إلى أبعد الحدود في الثقافة الإسلامية بحكم مكانة النص 
في هذه الحياة الإسلامية. 

إن طبيعة المنظومة المعرفية البيانية تفرضها مادة البحث. وان النظام 
المعرفي البياني هو كذلك لأنه يتعامل مع نصوص «القرآن والسّنة)» من 
أجل استنباط أحكام فقهية وعَقّدية» ومن نَمّ فهو محكوم للغة ومرتبط اء 
ومن غين العقول أذ ينمل التصن ؤيلتخا إل الحقل مدل لتقرير أمون الحقيدة 
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والفكرء وهو إن فَعَلَ ذلك يكون قد قدم لنا وجهة نظر فردية ولم يقدم لنا 
قواعد شرعية. 

من ناحية أخرى فإن توجيه انتقاد من نوع أن هذا النظام المعرفي 
(البیانی) قد ولد مكتملًا في عصر التدوین؛ وأن الثقافة العربية تئر نفسّها 
منذ عصر التدوين إلى اللحظة التي وصلت فيها إلى الركود التاة" - هو 
انتقاد غير دقيق؛ لأن طبيعة هذه المنظومة تفرض نقطة يصل البحث فيها إلى 
حدّ من الاكتمال» لا يلغي إمكانية البحث والتعمّق ورؤية النصوص في 
(طار التغیرات اياتية» لکنة بضیق هده الامكانية ال حذ کببر. فعل سبیل 
المثال» هناك إمكانية جزئية لتطوير علوم الفقه وأصوله» لكن ذلك لا یمکن 
أن يصل إلى حدّ تجديدها جذريًا وكليّا إلا بتجاوز النصوص المؤسسة 
أصلاء والانتقال إلى مناهج غير بيانية» أو من خلال الإخلال بقواعد فقه 


اللغة وتضمين الكلام مدلولاات جديدة ومستحدثة. 


بل أكثر من ذلكء إن المنظومة المعرفية البرهانية ذاتها يمكن أن تصل 
سعیها العرفي ٍلي نقطة قريبة من النهاية فالمقل في مسيرته البرهانية 
يصل إلى حدود ویقف عندهاء هذا ما حصل في كل دورة معرفية» منذ 
لیونان حتی الفلسفات احديلة. [ٍن بداية مرحلة جديدة من البحث الفلسفي» 
ليه مرتبطة بعملية التقدم بالمنظومة الفلسفية ف الاتجاه داته» آنا هو 
يتيح بداية دورة جديدة تعيد إنتاج العالم معرفيًا استنادًا على هذه المسلمات 
الحديدة.» وهذا ما حدث مع الفلسفة الغربية الحديثة. 





or 








ی 


لکن هل پشکل استقرار آی منظومة معرفية آزمة ؟ 

ليس ذلك بالحتمي» إلا إذا انطلقنا من افتراض غريب أثبته الخابري» 
هو أن هذه المنظومات المعرفية منظومات مغلقة» ولا يمكن الانتقال من 
إحداها إلى الأخرى. 


وليس هناك مجال لافتراض أن تعدد النظم المعرفية هو دليل تصادم 
وتنافس» بل إن الواذ ضح البین في الثقافة العربية هو تكامل هذه النظم 
المعرفية» هذا التكامل الذي نراه أحيانًا متجسدًا في شخص واحدء ومثل 
هذه الحالات أكثر من أن تحصى في الثقافة العربية الإسلامية» مثلًا: هل كان 
الغزای (ت۵۰۵ه) بیان عندما کتب الف وبر هاا عندما کتب 
(مقاصد الفلاسفة» واتهافت الفلاسفة وعرفانّا نی «النقذ من الضلال»؟ 
وماذا نقول عن «إحياء علوم الدين» الذي 1لنا شمل الغزالي مرة آعری؟ 

وماذا نقول عن جعفر الصادق (ت58١ه)‏ الذي يصفه الجابري بأنه 
مُدوّن الفقه الشيعي «علوم البيان» لطائفة ينسبها كليًا إلى العرفان» وغريب 
کذلك آن پنسب کل العرفان ٍل الشيعة وینسب التصوف ال العرفان» فهل 
التصوّف شيعي؟ 

للخروج من هذا المأزق ينسب الشيعة والتصوّف كليهم إلى «الممرمسية 
والمانّوية»» وهل يصح أن ننسب التصوف الإسلامي السَّني مثلًا إلى المانوية 
أو الهرمسية لمجرد التشابه في بعض المفاهيم والمبادئ؟ بالطبع أنا لا أنكر 
هذا التشابه» لكن ما أنكره هو النتيجة التي وصل إليها الباحث من نسبة 
التصوف إلى الهرمسية والمانوية نسبة نقل وتمثّلء في حين إن للأمر تفسيًا 
آخر لا يختلف عن تفسير أوجه التشابه في المنظومات الدينية المختلفة. هل 
يجوز لنا أن نقول: إن قصة خلق آدم في القرآن منحولة من التوراة ؟ و 
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قصة الطوفان مأخوذة من المعتقدات البابلية؟ وقد قيلت آراء من هذا 
النوع» لكننا نعلم جميعًا مصدرها وأهدافهاء وهي حتًا لا تدخل في إطار 
سَعْينا لتعميق معر فتنا بتراثنا الإسلامي. 

وماذا نقول عن ابن طْمَيْل الأندلسى (ت١58ه)‏ الذي سكت عنه 
الجابري وهو يصف لنا «التجربة الأندلسية») الفريدة؟ اواذاء ون 
وعن عمله الأهم وهو ١حي‏ بن يقظان) » الذي يمثل رسالة في تم المعرفة 
وتكامل هذه النظم الثلاث ؟ 

ماذا نقول عن الفاراي (۳۳۹ه) الذي ربط النظومة البرهانية 
بالنظومة البيانية باقرار احابري نفسه ؟ 


ليست هذه المنظومات المعرفية منفصلة» بل هي متصلة یکمل بعضها 
بعضاء والجابري لم يستطع في كتابه الثاني ی ' الذي يتعامل 
مع نصوص حية من التراث. إلا أن یقرر آن هذه الثظم يفضي بعضها ال 


بعض» يقول في خاتمة حديثة التحليلي لبنية النظومة البيانية: ان مبدأ 


الانفصال ومبداً التجویز التکاملین في إطار نظرية «الجوهر الفَرْد)ء التى 
تنص على أن «العلاقة بين الجواهر الفردة التي تتألف منها الأجسام 
التجاور وليس على الاحتكاك ل 0 هذه 
التصور لا يدع NE‏ القانون أو «السببية». - 

ويخلص الجابري من هذا الأمر مندهشاء إلى أن البيانيين بذلك قد 
فتحوا الباب على مصراعيه لأصحاب العرفان» إضافة إلى فتح الباب آمام 
ok‏ ای تسش وتحارٌ الجابري كيف 


وهم 
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یفسر ذلك» وکیف پشرح ما پنقض الاساس الذي قام علیه بنیانه من 
تناقض بین النظومات الثلاث وتنافس بينهاء ی حین آن دراسة النصوص 
يوضح أن إحداها يفضي إلى الآخر وبکل سهولة! وهنا يخذل الجابري 
نفسه وما بذله من جهود كبيرة وبينة في سعيه لتقديم البنى المعرفية البيانية 
عبر منظوماتها المفهومية» ويقوم بنقلة مؤسفة ليقدم لنا عَخْرَجَا من الأزمة 
التي وصل إليها بحثه بأن يعود ليشرح لنا المنظومة المعرفية البيانية مرة آخری» 
استنادًا إلى بيئة البدوي وحَبّات الرمل المنفصلةء والقرابة بين أفراد القبيلة 
التي لیست هي اتصالاء بل هي تخفیف من الانفصال وتقلیص نداه" !! 

إن شخصًا مثل الجابري لا يؤخذ عليه مثلا قلة معرفته بالتراث لأنه 
من الواضح أنه قرأ التراث. لكنْ يؤخذ عليه عدم قدرته على تلمّس روح 
الثقافة المتكاملة» أو تعمّده عدم إبراز هذا التكاملء أو إغفاله. 

إن إغفال عنصر التكامل هو الأصل في نقد مشروع الجابري كله؛ وهو 
ماقام به - كما سنرى - الباحث المغربي طه عبد الرحمن» فكان بذلك نقده 
أشمل الدراسات النقدية للجابري وأعمقها. 


ثالنًا: التوجّه التأصيل للتراث 


ينطلق هذا التوجه في التعامل مع التراث من الإقرار بواقع الاستمرارية 
في التجربة الحضارية الإسلامية وتكامل عناصرهاء لذلك نراه يعبر عن 
قناعته بأن دراسة التراث واستيعابه والانطلاق من محدّداته» هي ضانة 
۰ لانسجام الفعل التهضوي النشود مع مکرّنات الو ال غ واحضاري 
الذي يصبو إلى هذه النهضة. 


(۱) بنية العقل العریی» محمد عابد اشابريی» ص ۰۲۱-۰ مرکز دراسات الوحدة العسربیة» 
بروت .5١١5‏ 
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إن دراسة التراث يجب أن تتم على قاعدة ربط الواقع الثقافي للآمة 
بمصادرها الأولى المتمثّلة في ما نسميه اليوم «التراث»» والعمل على إعادة 
إنتاجه في واقعنا المعاصرء وهذا يتطلب أن نتفهّم حقيقة المنظومة التراثية 
وندرك مضامینها. 

إذا ما كان التوجّه التوظيفى للتراث ينطلق من نظرة تجزيئية تشطيرية 
تقسم التراث إلى منظومات معرفية متباينة» كما رأينا عند الجابري» فإن 
التو جه التأصيلى ينطلق من رؤية تكاملية» ترى في التراث منظومة متماسكة 
يكمل بعضها البعض الآخر. 

وإذا ما كان التوجّه النوظيفي للتراث يعتمد في دراسته للتراث على 
أدوات ومناهج مستورّدة من خارج المنظومة التراثية» فإن التوجّه التأصيلي 
يؤكد على دراسة التراث بمنهجيات وأدوات تأصيلية. 

هاتان هما العلامتان الفارقتان منهجیا وفکریّا بین کلا التوجهین في 
التعامل مع التراث» وهذا النْکی في البحث الترائي جدید» ونراه ی دراسات 
جاءت ردًا على أصحاب التوجّه التوظيفي ومحاولاتهم تجزئة التراث وتفکیکه 
إلى وحدات منفصلة» يقول طه عبد ال رحمن في كتابه «تجديد المنهج في تقويم 
التراث»: القد نحونا في تقويم التراث مَنْحَى غير مسبوق ولا مآلوف» فهو 
غير مسبوقء لأننا نقول بالنظرة التكاملية حيث يقول غيرنا بالنظرة التفاضلية» 
وهو غير مألوفء لأننا توسّلنا فيه بأدوات مأصولة حيث توسّل غيرنا بأدوات 
منقولة)”. 

إن هذا المنهج» ى) يشير د. طه عبد الرمن» غير مألوف وغير مشهورء 


(۱) تجدید النهج في تقويم التراث طه عبد الرحمن» ص ۰۱۲ الرکز الثقافي العري الدار البیضای 
ط ۳ ۰۰۷ ۲. 
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مستقيل التُرانك 


عند الماصرین من الباحئین في التراث من اشتهرت أعاهم» » لكنه لم يكن 
معدومًا في نتاج من نسمیهم صحاب التوجه التاصیلی» وربا یکون من 
لت للانتباه ذلك التقاطم الكبير في منهج د. طه عبد ال رحمن في فهم 
التراث» مع الأسس التي أرساها محمود محمد شاكر في النصف الأول من 
القرن العشرين» حيث نراه يؤكد على أن قضية التكامل هى القضية البارزة 
التي تميّر المنظومة الترائية العربية الإسلامية. إن مفهوم «الثقافة العربية 
المتكاملة» يعود إلى محمود محمد شاكرء الذي أوضح أن الوصول إلى هذا 
الفهم والإحساس بالتكامل هو محصَلة النهج الصحیح نی فهم التراث 
الى عو دوو منت ين رازن دار 


بدأ الحديث عن المنهج في فهم التراث منذ أن افتتح طه حسين هذا 
الحديث في كتابه «في الشعر الجاهل»؛ وفي ذهابه مذهب دیکارت» حيث 
يقول: (إن القاعدة الأساسية ف منهج ديكارت هي أن يتجرّد الباحث من 
كل شيء كان يعلمه من قبل» وأن يستقبل بحثه خالل الذهن خلوّا تاما». 

ويعقب محمود شاكر على ذلك قائلًا بأن هذا شُخْف وتَشْدّق وكلام لا 
يشوبه ذرو من الصدق (والذرو: دقيق التراب)”» فليس المنهج هو ما يبدأ 
به الكاتب» «فيفيض في شرح منهجه في القراءة والكتابة ثم يكتب بعد ذلك 
ما یکتب لیقول للناس: هذا هو منهجی وها آنذا قد طبقته. هذا شحف 
مريض غير معقول» بل عکسه هو الصحیح العقول»". 

إن الکاتب لا یکتب تبعا لنهج بختاره کا يختار البدلة التى يرتديها 
)١(‏ رسالة في الطريق إلى تقافتنا. ص ۳۰۱-۲۹. عن مقدمة کتابه: المتنبي» دار المدني» جده. ودار 


الخانجي» مصر. 
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ویختره متی ازا فأمر التهج لیس فیه هذا القدر من التکلفه انه آکثر 
بساطة وطبيعية» فالمنهج ليس شيئًا منفصلًا عن التراث ذاته فکل منظومة 
تراثية معرفية تستبطن منهجهاء وبذلك فإن المنهج هو الذي يكتب فينا 
ولسنا من يكتب تبعًا لمنهج. لأن المنهج يقوم ويتأسس على مقدمات يسميها 
حمود شاکر «ما قبل النهج» وهذه القدمات التي سأعرضها کیا وضحها 
الکاتب هي التي تشکل رکائز «الثقافة التکاملة». 

یقول شاکر: «فهذا الذي یسمی «منهجا) ر 
تناول المادة» وشطر في معاطتها: التطبیق. 

فشطر الادة یتطلّب قبل کل شي جمعها من مظائها على وجه 
ات E‏ 
دقيقاء وذلك بتحليل أجزائها بدقة متناهیة» وبمهارة وحذق وحذر» حتی 
یتیسّر للدارس آن پری ما هو ری جلا واضحًا وما هو صحيح مستبينًا 
ظاهرّا» بلا غفلة وبلا هوىء وبلا تسرّع. 

وآما شطر التطبیق فیقتضی ترتیب الادة بعد نفي ژیفها وغحیص 
جيدهاء باستيعاب - أيضًا - لكل احتمال للخطأ أو اموی آو النسرّع. ثم 
على الدارس أن يتحرّى لكل حقيقة من الحقائق موضمًا هو حقٌّ موضعهاء 
لأن أخفى إساءة في وضع إحدى الحقائق في غير موضعهاء حََليقٌ أن يشوه 
عمود الصورة تشویها بالغ بح والشناعة». 

وشطر التطبيق هو مجال الصراعات الفكرية الذي «تَضْطر 
العقول وتَتناصّى المجَّح). لكن هذا الكلام عن المنهج يبدو عموميّاء وهو 
صحیح بالنسبة لكل الثقافات ولكل مجالاات 0 الفكري والآدبي» 
وهذه حقيقة یقرّها حمود شاکر لکنه پربطها فلا با یُسمَیه «ما قبل النهح» 


ينقسم إلى شطرين: شطر في 
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أو «مقدمات المنهج»» فلكي يصل الباحث إلى شطر المادة ویکون قادرًا على 
جمعها من مظاتا على وجه الاستيعاب المتيسر» ثم تصنيف هذا المجموع» ثم 
تمحيص مفرداته تمحيصًا دقيقاء ولكي يصل إلى شطر التطبيق ويكون قادرًا 
على ترتيب المادة بعد نفي رَبُفها وتمحيص جيدهاء باستيعاب أيضًا لكل 
احتمال للخطأ أو ال هوى أو التسرّعء يجب أن تكتمل لديه مقوّمات ما قبل 
النهج. ومذه القومات تكمن في أشياء ثلاثة: اللغة والثقافة والأصل 
الأخلاقي. 

أما اللغة» فإنها ليست جرد وسيلة للتواصل والتفاهم بین البشره انا 
هی وعاء العارف جیعّاه وعاء حامل لتصوّرات وتراکیب آکثر عمقًا 
وتعقیٌا؛ لذلك فان تلشّس اللقافة ولدراك مکنونهاه والعاصم عن الم لل في 
آي مسعی ثقافي مرتبط آشد الارتباط بفهم اللغة والاحاطة بأسرارها 
(وآسالیها الظاهرة والباطنة وعجائب تصاریفها التی تمِمّعت وتشابکت 
على مَرٌ الفرون البعیدة» فصارت آلفاظها وتراکیبها الوروة والستخدمة 
تحمل من کل زمان مضى وكل جيل سبق نفحة من نفحات البيان الإنساني 
ليه منکیم آو خصائصه السمحة واستعلنة. . وبين تمام 
الاحاطة باللفة وقصور الاحاطة بها ملق زل علیها الأقدام وخاطر مت 
معها آن تنقلب وجوه العاني مشوّهة اخلقة مستنگرة الراة ۰۳ 

آما الثقافة فهي في مصطلح محمود شاكر تشير إلى معنى شمولي يشير 
ی ذلك الق من العارف التکاملة التارثة منذ القدم وهي «تكاد تكون 
سرا من الاسرار اللثمةفي کل آمة من الأمم وفي کل جیل من البشر. . وهي 
في أصلها الراسخ البعيد الغَوْره معارف کثبرة لا تحصی» متنوعة آبلغ 





۳۹۰ 





إشكالية الحداثة في الموقف من الثَّراثْ العربي الإسلامي 


التنوّع» لا يكاد باط بهاء مطلوبة في كل مجتمع إنساني للإيهان بهاء أولا عن 
طريق العقل والقلب» ثم للعمل بها حتى تذوب في بنيان الإنسان وتجري 
با 

يحفظه ويحفظها من التفكك والانهيار» وتحوطه وعوطها حتی لا بفضی إلى 
تفاوز سا وافلاه 17 

آما حقيقة هذه الثقافة وجوهرها فهي مستمَة من تقد ومن الذین» 
نهو الذي :يعد ثعافة الاما أي أي كانت بالمفاهيم الكلية الشمولية» يقول 
ا «ورس كل ثقافة هو الدين.. أو ما كان في معنى الدين)". 

وأما الأصل الأخلاقي ی ن مقدرة الباحث عل التحكم 
بأهوائه ورغبات نفسه في أثناء بحثه العلمي» فالأهواء هي «الداء ۳ 
والشر المستطير والفساد الأكبر»". وهذه الأهواء «مرفوضة في كل عمل 
يستحق أن يوصف بأنه عمل شريف أو عمل علمي)*. إن المقصود بال هوى 
هو تُزوع الباحث الی توظیف الادة التي بین يديه لما يخدم منظوره الخاص 
ورؤيته المنسجمة مع قناعاته وأغراضه المسبّقة. وقد قاس محمود شاکر هذه 
الأصول الثلاثة على عمل المستشرقين وأوضح أنهم فاقدون ها جميعاء 
وخاصة الأصل الثالث منهاء وهو الأصل الأخلاقي وحقيقة عدم تجردهم 
عن الأهواء والترعات الذاتيةء في حين إن الأصل الأخلاقي والتجرد عن 
الأهواء وطلب التوثيق الشديد في نقل المعلومة هو ما بنيت عليه الثقافة 
العربية الاسلامية منذ عهودها الأولى. 


(۱) رسالة ی الطریق ٍل ثقافتنا. مرجع سابق. ص ۰۲۸ 


(۲) الرجم السابق. ص ۳۱. 
(۳) الرجع السابق. ص ۰17 
(4) الرجم السابق. ص ۷۸. 
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مستقبل الراث 


إن المنهج بترابطه مع مقدّمات المنهج يقود إلى التكامل والإحساس 
بهذا التكامل في العمل في أي مجال من مجالات الثقافة التى مر ذکرها معنا 
این سا مس ESAS‏ 
الاحساس بالتکامل لیس ع ار مدعا فان «شطري المنهج) 
(الادة والتطبیق) مکتملان اکتالا مذهلا مت العقل منذ أولية هذه الأمة 
العربية المسلمة صاحبة اللسان العربي» ثم يزداد اتساعًا واكتمالا وتنوعًا على 
مر اسر ۳ العلاء والکتاب فی کل فن.. . كنت أستشِافٌ «شطري 
النهج» کما وصفتهیا تلوح بوادره الأول منذ عهد عللماء صحابة رسول الله 
و ومن حنظت عنهم الفتوی منهم» كعمر بن الخطاب (ت ۲۳ ه)؛ 
وعلي بن أبي طالب (ت ٠‏ 5ه)» وعبد الله بن مسعود (ت77ه)» وعبد الله 
ابن عباس (ت 1۸ ه)» وعبد الله بن عمر (ت"الاه). 


ثم زادت وضو حا عند علاء التابعين كالحسن البصري (ت١٠١١ه)»‏ 
وسعيد بن المسيّب (ت44ه)» وابن شهاب الرهري (ت4 ۱۲ ه» والشعبي 
رت ا لتر ساس رمم یم النخعي (ت۹1ه). 

ثم شع الأمر واستعلنَ عند ا الفقهاء تن فن حدم 
الك eT‏ (ت٩‏ ۱۷ ه) وأبي حنيفة (ت١6١ه)ء‏ وصاحبيه أبي 
یو سف القاضی (ت ۱۸۲١ه)»‏ ومد بن الحسن الشيباني (ت۱۸۹ه)» 
والشافعی (ت۲۰4ه)؛ واللیث بن سعد (ت۱۷۹ه)» وسفیان الثوري 
ENE)‏ والأوزاعی (ت۱۵۷ه). وأحمد بن حنبل (ت۲۶۱ه) 
وي بن نون (ك | 
(ت١11١ه).ء‏ وأبي عمرو ابن العلاء (ت554١ه»).‏ والخليل بن أحمد 
(ت05١ه)»‏ وأبي جعفر الطبري (ت١٠ه)»‏ وأبي جعفر الطحاوي 
(ت۱ ۲ ۲ه). 





إشكالية الحداثة في الموقف من الثّراثْ العربي الإسلامي 


ثم استقرٌ تدوين الكتب فصار نبجًا مستقيًاء كالشمس المشرقة نورل 
مستفيضًا عند الكاتبين جميعًا منذ سیبویه (ت ۱۸۰ ه)» والفرّاء (ت۲۰۷ه)» 
واین سلام الجمّحي (ت۲۳۲ه)» والحاحظ (ت ٥۵‏ ۲ه). واي العباس 
رد (ت۲۸۲ هب وابن قي (ت۲۷1ه)» وأبي الحسن الأشعري (ت4 ۳۲ه)» 
والقاضی عبد ابار العتزلي (ت۱۵ هب والامدي (ت۱ 1۱۳ ه). وعبد القاهر 
امرجاني (ت4 4۷ه؛ وابن حزم (ت6۵ه» وابن عبد آلبر (ت41۳ه» 
وابن رشد الفقیه (ت ٥۲۰‏ ه)» وحفیده ابن رشد الفیلسوف (ت۵۹9ه) 
وابن سینا (۲۸ ۶ ه). والبرونی (ت4۰ه) واین تيمية (۷۲۸ه) 
وتلمیله ابن القیم (ت۷۵۱ه) وآلاف ملّفة لا حصی حتی تنتهي ال 
السیوطی (ت۹۱۱ه) وعبد القادر البغدادي (ت۱۰۵ه) والزييدي 
( ۱۲۰۵ هه والشوکاني (ت۱۲۸۱ه)»۲. 


ما الذي وجده حمود شاکر عند کل هوّلاء الذین تعمذنا آن نوردهم 
كا ذكرهم ولا ننقص منهم أحدًاء على اختلاف الزمان والتخصّص 
واختلاف الآراء ؟ 

إن المشترك الذي وجده عند كل هؤلاء ىا أشرناء هو تكامل البنية 
المعرفية التي تعطي هذه الثقافة هويتها المعيرّة عن خصوصية تنهل من 
E‏ ادع عاقيا | لام عه راد فا ريت ون ها ان 
في جسد هذه الأمة تعبر عن مكنونها الحضاري وتربط ماضيّها بحاضرها 
وترسم اخطوط العريضة لستفبلها. 

ٍن ما وجده هو تلك الوحدة الداخلية التی تأني امتدادٌا لرژية حضارية 
مشتركة للوجود والانسان والجتمم» وهذه الرژية انشتركة هي بالذات ما 


(۱) رسالة في الطريق إلى ثقافتنا مرجع سابق. ص ۲۵-۷۲4 . 
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مستقبل الراث . . 


یمنح تلك التجليات والتطبيقات المختلفة في الجالات التباينة عنصر الوحدة 


والانسجام والتکامل والانتاء ال منظومة ثقافية معرفية واحدة. 

ان هذا الانسجام ومذا التکامل - اللذین یکونان ما قبل النهج کمقدمة 
معرفية» والمنهج بحد ذاته كممارسة تطبيقية - ليسا شيئًا مخترَعا أبدعه 
محمود شاکر من بنات آفکاره » نیا هو ما وجده نی التراث عند قراءته قراءة 
متعمّقة نتيجة لاختلافه مع الناهج الادبية السائدة» في «حیاتنا الادبية 
الفاسدة» كما كان يحلو له أن يشير ويكرر الإشارة إلى هذه الحقيقة» فیقول: 

«إن الإحساس القديم المبهّم بفساد الحياة الأدبية» [الحياة الأدبية مفهوم 
شامل عند محمود شاكر» يعادل مفهوم الحياة الثقافية] قد أفضى ب إلى إعادة 
قراءة الشعر العربي كله أولاء ثم قراءة ما يقع تحت يدي من هذا الإرث 
العظيم الضخم المتنوّع؛ من تفسير وحديث وفقه وأصول فقه وأصول دين 
(هو علم الكلام) ومِلّل ونِحَلء إلى بحر زاخر من الأدب والنقد والبلاغة 
والنحو واللغة» حتى قرآت الفلسفة القديمة والحساب القديم والجغرافية 
القديمة» وكتب النجوم والطب القديم ومفردات الأدوية» وحتى قرأت 
البيزرة والبيّطرة والفراسة... بل كل ما استطعت أن أقف عليه بحمد الله 
سبحانه» قرأت ما تبسر لي منه» لا للتمكن من هذه العلوم المختلفةء بل لكي 
آلاحظ وآتبن وأزيح الشری عن احبی والمدفون)”. 


إن هذا الحَبِنَ المدفون الذي أزاح عنه کاتبنا الثری نا هو عنصر 
الو حدة و عنصر الانسجام ی البنية الداخلية هله العلوم وف بنية هذه 
المنظومة المعرفية على اختلاف مالاتبا وآسالیها وموضوعانها. ان هذین 


(۱) رسالة في الطريق إلى ثقافتنا مرجع سابق. ص 5-17 7. 
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العنصرين - الوحدة والانسجام - يعبران عن رؤية حضارية واحدة هي 
الرؤية الإسلامية للكون والطبيعة والإنسان. 

بدوره يذهب الدكتور طه عبد الرحمن إلى التأكيد على هذه التكاملية 
التي هي محصّلة المنهج «المأصول»» ويذهب أبعد من ذلك في توضيح هذا 
التكامل من خلال دراسات معمّقة لکونات التراث العربي في علاقاته 
البينية الداخلية» وفي علاقاته الخارجية مع النْظم المعرفية التي تفاعل معها 
كالفكر اليوناني مثلا. 

يبدأ الدكتور طه بنقد المنهج التجزيئي والرؤية التجزيئة للتراث من 
خلال نقد أبرز القائلين بهاء وهو الجابري» يقول: «إن نموذج الجابري قد 
وقع في خطاً التفاوت بین القصد والفعل فان ظهر في منطلقه مستهدفا 
الأخذ بالنظرة الشمولية وطلب النظر في الآليات» فإنه لم یل آن اشتغل 
بأسباب الرؤية التجزيئية وبمنهج الاجتزاء بالمضامين التراثية» ىا ينجل 
ذلك في توسّله بآليات عقلانية تجريدية وبآليات فكرانية تسييسية ضرت 
بالبادی التراثية الثلاث» وهي مدا تداخل القيمة اخلقية والواقع» ومبدأً 
تداخل القيمة الروحية والعلم ومبدأ تداخل القيمة الحوارية والصواب 
فقد استند إلى مبدأ الموضوعية للفصل بين الأخلاق والواقع» وإلى مبدأ 
العلمانية للفصل بين الروح والعلم وإلى مبدأ النظر التوحد آو ما یمکن آن 
نسميه مبدأ «النظرانية»» للفصل بين الحوار والصواب»)”". 

ويذهب طه عبد الرحمن كذلك إلى الربط بين المناهج المستورّدة والنظرة 
التجزيئية التفاضلية للتراث» حیث تودی الاول ال الثانية حتّاء يقول: «إن 


(۱) تجديد المنهج في تفویم التراث طه عبد الرهن» ص ۰۳۹ 
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0 مستقبل الا 


الاشتغال النقدي بالضمون مع اغفال وسائله يفضي ال اتخاذ موقف 
تجزيتي آو تفاضبي من التراث». 

ويقول في هذا الشأن أيضًا: «ولما كانت النظرة التجزيئية في نقد التراث 
مقترنة بالاشتغال بمضامينه من دون وسائلهء لكونها تستبدل بهذه الوسائل 
الترائية آلیات عفلانية وفكرانية مستندة إلى مبادئ الموضوعية والعلانية 
والنظر التوحد. فإن اعتناق الجابري لما أفضى به إلى أن يجمع في نموذجه 
التقويمي إلى جانب العثرات النائجة عن نقصان الاستیعاب آفات لبادی 
التي تستند إلبها.هذه الآليات» وآن يدخل في تقطيع التراث تقطيعًا وفي 
تفضيل بعضه على بعض تفضیک وف استیفاء قسم ضل وغیر آصیل 
منه» محل بالقيم الأصلية للتراث التي تضمن له الترابط والتکامل». 

وعلى العکس من ذلك فان دراسة التراث بوسائله وآدواته» أي 
بمناهجه الخاصة يقود حت إلى إدراك التكاملية فيه (إن التقويم الذي يتولى 
اككعاف: الكيانة الى تأصاية ا يفون 
استعیاها نی نقد هذه الضامین» یصیر لا لة پل الاعذ بنظرة تکاملیة۳6. 


آما حول منهجه في توضيح هذا التداخل والتکامل في بنية النظومة 
التراثية» فهو يذهب إلى إثباته من خلال تبيان ما يسميه: 

آولا: التداحل العرفي الداخلی» الذي یعرّفه بقوله: «هو حصول 
اندماج بين علمين أصليين» کحصوله بین علم الأصول وعلم احدیث. آو 
الوا 1 , 


() الرجع البق ص ۲۳ 
(۲) الرجم السابق» ص ۷۱. 
(۳) الرجع السابق» ص ۸۱. 
(8) تجدید المنهج في تقويم التراث طه عبد الرمن» ص ۰۱۲۵ 





إشكالية الحداثة ةني الوفف من لا العربي الاسلامی 


وثانيًا: التداخل المعرفي الخارجي الذي يعرّفه بأنه: (حصول الاندماج 
بين علم أصلي وعلم آخر غير أصلي»”» ى| هو الحال في علم الكلام والعلوم 
الاية عند الفلاسفة. 

أما عن شمولية هذه الأحكام في التداخل الداخلي واخارجي للمنظومة 
الترائية بكاملهاء ومن نَم الحكم عليها بالتکامل» فهي مستمّدّة من المعادلة 
المنطقية التالية: «إذا صح أن الطرفين المتباينين من هذه المعارف يعملان 
بمبدأ التداخل ومبدأً التقريب معّاء صم معه أن المراتب المعرفية الوجودة 
بينهما تعمل هى الأخرى مذین اللمبدأين» ذلك لأنه إذا كان الأبعد من 
العارف ادا سا ۳1 أن يأخذ بها ما هو دونه بعدًا. وإذا تأمّلنا في 
الجال التداولي الاسلامي العریی» وجدنا آن آقرب العلوم التراثية لل 
التهوض بالقتضیات النظرية غذا الجال هو آصول الفقه بوصفه العلم 
الذي يؤسّس منهجية الفقه الاستنباطية وآن آقربها ال النهوض بمقتضیاته 
العملية هو علم الأخلاق» كا وجدنا آن آبعد هذه العلوم عن القیام 
بالشروط النظرية طذا الجال هو النطق الصوري وآن آبعدها قيامًا 
بشروطه العملية هو الفلسفة الإلهية» فنحتاج بمقتضى المعيار الأول أن 
نحقّق مسلك هذه العلوم الأربعة في التداخل والتقريب»”. 9 

أما التداخل المعرفي الداخلي فيقدمه طه عبد الرحمن من خلال نموذج 

سحاق الشاطبي (ت۷۹۰ه) والتداخل بین علم الاأخلاق ۳3 
مطر فا شا ما از نات تون 
کتابه: «کیف آن علم الأخلاق یزود علم الاصول بأرسخ القواعد وأحكم 


سی یی مت مرو سا ل سس سیم 


() الرجع السابق» ص ٩۵‏ ۱۲. 
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مستقیل الترا 


الشرائط وأزكى القیم داخلا نی نسبة راسخة معه ومفيدًا فروع الفقه إفادة 
شاملة)”. 

آما التداخل العرفی الخارجي فيبينه من خلال الفلسفة الإلهية ونموذج 
ابن رشدء ويبين كيف أن «علم الكلام دخل في الإلحيات من طريق آليات 
الاستشکال وآلیات الاستدلال. آما آلیات الاستشکال التی تتعلق بمضامین 
المفاهيم والأحكام الکلاميت فقد استعلّت منها الافیات ما یمکنها من 
تقليب مضامين مصطلحاتها وتقرير محتويات قضاياهاء ويبسر لها سبيل 
اقتباس بعض المعاني والدعاوّى الكلامية» وأما آليات الاستدلال التي تتعلق 


بطرق استنباط المسائل الكلامية» فقد أخذت منها الإلميات ما يمكنها من 


توسيع إمكاناتها الاستنتاجية» ويمهد لها السبيل لاقتباس بعض طرق خرق 
المبادئ المقرّرة في المنطق الأرسطي)”". 

وهكذا فقد استطاع التيار التأصيلي من خلال جهود بعض الباحثين أن 
يبلور مدرسة جديدة في فهم التراث وإحيائه» قائمة على أساس من إدراك 
التكامل المنهجي والمعرفي في البنية التراثية» ى) استطاع أن يضع منهجًا 
«مأصولًا» في دراسة التراث. لكن ذلك يضعنا على أول الطريق الصحيح؛ 
طريق إحياء التراث والاستناد إليه في بناء ممضة فكرية وعلمية عربية إسلامية. 


(۱) الرجع السابق» ص ۰۲۳۳ 

(۲) الرجع السابق» ص ۲۳۳ . ونشیر إلى أن المؤلف پتحدث عن نوعین من التداخل اخارجي: 
التداخل القریب إذا كان مبدأً الاندماج هو العلم النقول ومنتهاه هو العلم الاسلامي. والتداحل 
البعيد إذا كان مبدأ الاندماج هو العلم ودين ومنتهاه هو العلم المنقول. وبهذا یکون التداخل 





۳۹۸ 





الحلهة الصابعة. 
أهسئلة المستقبل 








الشرائط وأزكى القيم» داخلا في نسبة راسخة معه ومفيدًا فروع الفقه إفادة 
شاملة»(. 

آما التداخل العرفي اطخارجي فیبینه من خلال الفلسفة الاطية ونموذج 
ابن رشدء ويبين كيف آن «علم الكلام دخل في الاطیات من طریق آلیات 
الاستشکال وآلیات الاستدلال. آما آلیات الاستشکال التی تتعلق بمضامین 
المفاهيم والأحكام SE O‏ ا کا ھن 
تقليب مضامين مصطلحاتها وتقرير محتويات قضاياهاء ويبسر لها سبيل 
اقتباس بعض المعاني والدعاوّى الكلامية» وأما آليات الاستدلال التى تتعلق 
بطرق استنباط المسائل الكلامية» فقد أخذت منها الإلميات ما يا من 
توسيع إمكاناتها الاستنتاجية» ویمهّد شا السبیل لاقتباس بعض طرق خرق 
المبادئ المقرّرة في المنطق الآر سطي»”. 

وهكذا فقد استطاع التيار التأصيل من خلال جهود بعض الباحثين أن 
يبلور مدرسة جديدة في فهم التراث وإحيائه» قائمة على أساس من إدراك 
التكامل المنهجي والمعرفي في البنية التراثية» ى] استطاع أن يضع منهجًا 
«مأصولًا» في دراسة التراث. لكن ذلك يضعنا على أول الطريق الصحيح؛ 
طريق إحياء التراث والاستناد إليه في بناء نمضة فكرية وعلمية عربية إسلامية. 


)۱( الرجع السابق» ص TT‏ 

(۲) الرجع السابق. ص ۲۳۳ . ونشیر ال آن اللف پتحدث عن نوعین من النداخل اثارجي: 
التداخل القریب |ذا کان مبدا الاندماج هو العلم النقول ومنتهاه هو العلم الاسلامي. والتداخل 
البعيد إذا كان بدا الاندماج هو الام ااي ومنتهاه هو العلم التقول. ومذا یکون التداحل 
في نموذج ابن رشد تداخلا معرفيا خارجیا بعیدا. 


۳۸ 


الحلصة الصابعة. 
آسئلة المستقبل 























التراث واشکالین النضح والاحتراق 


د. عبد المسممسكيو الأنبيس © 


3 د. محمد حماسم عيد اللطيف ( رئيس الحلسة ) : 
الحمد لله رب العالمين» والصلاة والسلام على النبي العربي الأمين» سيدنا 
محمد؛ وعل آله وصحبه آهمعین. 
وبعد» فقد شرفت بدعوة الصديق العزيز د. فيصل الحفيان لي لرئاسة 
هذه امحلسة البارکة التي نسعد فيها بأستاذین فاضلین» هما: د. عبد الحكيم 
الائیس ود. محمود مصري بلقیان بحیین مهمّْن» الول موضوعه «التراث 
وإشكالية النضج والاحتراق»» والثاني «التراث بين تاريخ العلم وتجدد ا معرفة)» 


س 


والآن نبدأ بالأستاذ الدكتور عبد الحكيم الأنيس» فلیتفصّل. 
هل انتهت وظیمم التراث؟ 

هذا سؤال قد نسمعه أو نُوَاجَهُ به في هذا العصی تری هل له من خلفية 
ار 

الواقع آن هناك مقولة قد نحل هذا للعنی» وهي لا تتمله لذلك 
لابْدَ من إيرادها ودراستهاء هذه المقولة هي: 


)3#( كبير باحثین آول ف دائرة الشؤون الإسلامية بذبي. 
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مستقبل الا 





العلوم ثلاثة: علم نضج وما احترق» وهو علم الأصول والنحو. 
وعلم لا نضج ولا احترق» وهو علم البيان والتفسير. وعلم نضج 
واحترق» وهو علم الفقه والحديث. 

فمَن قال هذه المقولة؟ ومتى؟ ومّن أورّدها من العلماء؟ ولماذا؟ وما 
معناها؟ وما مدى انطباقها على الواقع؟ وما أثرها؟ 

هذا ما أتناوله بالبحث في هذه المطالب. 
المطلب الأول - قائاها وأول من ذدكرهاء والناقلون عنه 

م أجذ في شيء من المصادر تعيينَ اسم قائل هذه المقولة» وعلى هذا 
لام عا الي O‏ 
من ذکرها معرفة وقت ظهورهاء فمّن أول مّن ذكرها؟ ومّن ذكرها مِن بعده؟ 

-١‏ إن أولّ مَن ذكر هذه المقولة بدرٌ الدين الزركشيٌ» وهو من أهل 
القرن الثامن المجريء ولد في القاهرة سنة (44لاه)ء وتو فيها سنة 
(45لاه). ذكرها في مقدمة كتابه «المنثور ی القواعد» ولفظه: «فائدة: كان 
بعض الشایخ یقول... وذکرها". ولم يُصرّح باسم هذا الشيخ القائل» ولا 
صرّح به أحد من بعده. 

؟- ونقلها عنه بلديّه السيوطي (۹۱۱-۸4۹ه) في کتابیه: «شرح 
الأرجوزة المسّاة: عقود الان في علم العاني والبیان»<» والاشباه والنظاثر 
في النحو)”. 





(۱) انظر: المنثور .)۷١ /١(‏ 
(۲) انظر: ص۰۱ 
(۳) انظر : (۸/۱). 
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التراث واشكالية النضح والاحتراق 


ی ترا ی ایام بن ٍبراهیم العروف بابن نجَبْم احنفي 
المصري (۷۰-۹۲٩ه)‏ ی کتابه «الأشباه والنظائر) ۲ وم ue‏ 
ولكني أرجّح أنه نقلها عن الزركشيٌ» لکون کتابه هذا في اتجاه كتاب 
الزرکشی» ولاتحاد لفظيهما. 

4 - ونقلها عن ابن نجيم محمد علاء الدين بن علياضكفي الدمشقي 
(75١88-1١1٠ه)‏ في مقدمة كتابه «الدرٌ المختار شرح تنوير الأبصار»” 
وهو من المراجع في المذهب الحنفي. 

- ثم ذکرها طاهر امحزاثري (۱۳۳۸-۱۲۸ه) في آخر کتابه (توجیه 
النظر إلى أصول الأئّرا" ولم يذكر مصدره. 

فهذه المقولة مصرية المنشأء وهي تعود - حسّبَ الظاهر - إلى شيخ من 
أهل القرن الثامن» لعله من شيوخ الزركشي» وكان ظهورها في النصف 
الثاني من هذا القرن» ثم خرجت إلى الشام في القرن الحادي عشرء ولم تعد 
هذين القطريْن. 
المطلب الثاني - سبب إيراد هؤلاء العلماء لها 
لماذا أوردها هؤلاء العلماء؟ 

للإجابة على هذا السؤال لا بد من تتبّع سياقات إيراد هذه المقولة: 

- من الواضح أن الزركشيّ أوردها ليقول إن علم أصول الفقه نضج 
وما احترق» فهو بحاجة ٍل مزید بحثٍ وخدمة» وآنه بکتابه هذا «النثور في 


(۱) انظر: (۱۳۰-۱۲۹/۶). 
(۲) انظر الدر الختار - مع حاشية ابن عابدین - (۱/ ۱۱۳-۱۲). 
(۲) انظر: (۲/ .)٩۰۳‏ 
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مستقبل النراث 


القواعد) يسهم بهذا الجانب» ويأتي بالجديد» وبذلك يؤيد قوله في مفتنحه: 
«هذه قواعد تضبط للفقيه أصول المذهبء وتطلعه من مآخذ الفقه على 
باية الكللَيَ و مط هفده العور يلك وتستخرج له قال بيعل قرت 
مِلّك. أصَّلْتُها لتكون ذخيرة عند الاتفاق» وفرعت عليها من الفروع ما 
يليق بتأصيلها على الخلاف والوفاق» وغالبها - بحمد الله - ما لا عهد 
للأنام بمثلهاء ولا ركضت جيادٌ القرائح في جوادٌ سبلها»”. 

وأكد مُدَّعاه هذا بنقل قول القاضى أب بكر ابن العري (ت 47 0ه): 
تیش لته اف مدع ول سرت أن يعارل عن رفن إما أن 
تحترع معنى» وإما أن يبتدع وضعًا ومبنى. . وما سوى هذين الوجهين فهو 
تسويد الورق» والتحلي بجلية السرّق». 

- ما السيوطي فقد أوردها في مقدمة كتابه اشرح عقود الجمان في علم 
العاني والبیان» ليقول إنه يأف في علم لا نشج ولا احترق» وهو كذلك 
يمهّد لما سَيُورِده فيه من أنواع بديعية يقول إنه اخترعها هو". 

E SS 
سنة» وهو في ذرُوة الشباب» وقؤرة ة الطموح والتوهج ج العلمي.‎ 

وأما إيراده لما في صدر كتابه «الأشباه والنظائر في النحو)» مع أن علم 
النحو نضج فكأنه يقول إنه قادرٌ أن يزيد في النحو - على نضجه - زيادة 
)١(‏ المنشور: (55/1). 
(۲) النثور: (۷۲/۱). ٠‏ 
(۲) انظر: شرح عقود اجحمان ص: ۰۱۵۳ ۰ وقد ذکر هنا: التألسیس والتفریم» ونفي 


اک 


وی وس همدص هه وهی سم 
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التراث وإشكالية النضج والاحتراق 


ذات با آو بسهم في احتراق وقد صرح في مقدمته أنه لم يُسبَق إلى مثله 
وأنه قصد آن یسك بالعربية سبیل اله و ا و ها ه من 
کتب الآشباه والنظاثر". 

- ونأتي إلى ابن نَُيُْم الحنفي المصريء وقد أورد هذه المقولة في أثناء 
الفن السابع من فنون كتابه «الأشباه والنظائر» المعقود لا لمع والفَرق» 
آي معرفة ما جتمع مع آخر في حکم فأکثر» ویفترق عنه في حکم آخر". 

ولعل مناسبة ذکر هذه القولة هي ما يجمع بين هذه العلوم وما يفرّق 
بينها من أمر النضح والاحثراق ولكنها ليست قولا فقهيًا. 

وقد صرّح في مقدمة كتابه وخاقته کذلك آنه ۸ يَطَّلعْ له على نظير في 
كتب أهل مذهبه (الحنفي)”» فلعله يريد أن يقول إنه يسهم في احتراق علم 
الأصول الذي لم يحترق". وهذا هو الراجح 

- أما الحصكفي فقد أوردها في مقدمةٍ يتكلم فيها على الفقه في مَدرّض 
إطرائه وتفضيله» وكان قد قال في الثناء على كتابه: (م کن اتن تابي هذا فهو 
الفقيه ا ماهر ومّن ظفر با فيه فسيقول بِمَلْءِ فيه: كم ترك الأول للآخر...)" 


.)5/1( الأشباه والنظائر‎ )١( 
yT 
انظر: الأشباه والنظائر - ضمن الشرح - (۳۱/۱) و(٤/ ۳۲۲). وأيد شارح كتابه الحموي‎ )۳( 


دعواه» ثم ذكر ما ینتقد. انظر: الغمز (۱/ 1-۵). 

(4) هل يعد كتاب الأشباه والنظائر من کتب الفقه أو الأصول؟ إن الزركشى وصف القواعد في 
کتابه الشور (۷۱/۱) آنها هي آصول الفقه على الحقيقة. وكذلك قال ابن نجيم عنهاء ونازعه . 
شارح کتابه احموي في غمز عیون البصائر (۱/ ۳) ولا سیما آن كتابه يجمع القواعد وغيرها. 
ولعل الأدق أن هذا الکتاب بجمع الأصول والفقه. آو هو جسر بینها. وهذا يدل على أن العلاء 
لم يتوقفوا عند حرفية هذه المقولة. 


(6) الدر المختار مع حاشية ابن عابدين /١(‏ 95-96). 





Vo 











مستقبل التراث 


ومن الواضح أنه لا یری تعارضّا بین نضح هذا العلم واحتراقه» والتألیف 
والابداع فیه. 

- وآخر من أوردها هو طاهر الجزائري» وقد أوردها بعد آن نقل 
كلامًا لابن حجر العسقلاني (ت557ه).ء رَدَّ فيه على أبي شامة المقدسي 
(ت550ه) الذي ارتأى أن حفظ أسانيد الأحاديث» ومعرفة رجاطاء 
وقبیز صحیحها من سقیمها کان وم وقد کفيةُ الشتغل بالعلم بیا طنت 
سا رل وا 

وابن حجر لا يرى ما رآه بو شام من أن التصنيف في الفن یوجب 
الاتکال علیه وعدم الاشتغال به. 

وهنا تساءل الجزائري عن إمكان الجمع بين قول ابن حجر وقول مَنْ 
قال «العلوم ثلائة. ..» باعتبار أن علم الحديث نضج واحترق» وأجاب 
بإمكان الجمع» وذهب إلى أن علم الحديث لم يحترق» وَالْأَوْلَ إخراجه من 
هذا القسم" ۱ 

وكأن هذا يعني أن الجزائري يورد هذه المقولة ليستند إليها - من طرَّفٍ 
خفي - في عملهه ويقول إنه يؤّف في علم لم يمتزق» على أن له رأيا في 
الاحتراق سيأتي. 


المطلب الثالث - معناها وتعلیلها ومنافشتها 
أول مَن تكلّم على معناها «فاضلٌ). نقل كلامه أحمد بن محمد الحموي 
الحنفي المصري (ت 98١1١ه)‏ في كتابه «غمز عيون البصائر شرح كتاب 


لامك 


.)1407-955 انظر التفصيل في توجيه النظر (؟/‎ )١( 
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الأراث وإشكالية النضج والاحتراق 


الأشباه والنظائر» لابن تُجيم» ولم یصرّح باسمه"» ثم تکلم علیها خلیل بن 
محمد الفتال الدمشقي(ت هه و إبراهيم يم الحلبي رت ٠9١ااه)‏ 
والطحطاوي (ت ۱۲۳۱ ه). وا بن عابدين (ت ۱۲۵۲ه) ی حواشیهم 


علی «الدر الختار» للحَصَكفي (ت ۰۳۸۱۰۸۸ ثم طاهر الجزائري 
(ت ۱۳۳۸ ه)؛ ثم آبو غدة (ت ۱۶۱۷ه). 


وقد أقرٌ الفاضل المجهول هذه المقولة؛ وعلّل تُضْحِ علم الأصول والنحو 
وعدم احتراقه| بقوله: ١لأن|‏ وإن دُوّنت قواعدهما وخُرّرت, لكن لم أقف 
على ما استنبط منهما من الفروع على غاية» بل اختلفت أئمّتْهها فيهاء ويظهر 
ذلك لمن تأمل في كتب الأصول والأعاريب)©. 


ويبدو من هذا أن النضج في علم عنده هو تدوین ن القواعد وتحريرهاء 
وی هر ار یل اند مه لوا 


وقال الحلبي: «المراد بنذ بنضح العلم تقرّر قواعده وتفریع فروعه وتوضیح 


)١(‏ كان الحموي قد ذكر في مقدمة شرحه (5/1) أن الله أتاح له حواشيّ لبعض الفضلاء مكتوبة 
في الموامشء وقد أثنى عليها وأفاد منهاء وبالرجوع إلى كشف الظنون (49/1) نمجده ذكر حمس 
تعليقات على الأشباه والنظائر لخمسة علاء أتراك وقال: «وهذه لا توجد إلا في هوامش نسخ 
الأشباه». فيكون مقصود الحموي واحدًا منهم أو أكثر. وهؤلاء هم: الموللى محمد بن محمد 
المشهور بجوى زاده (ت 446ه). والمولى على بن أمر الله الشهير بقنالي زاده (ت ۹۹۷٩ه).‏ 
وكوك اسم ادبي و ؤشية العو باعی واده (۵ ۲۱۱۴ )زو کول مصطترن الشهار بان 
الیامن رت ۱۰۱۵ ه). والونی مصطفی بن محمد الشهیر بعزمي زاده (ت ۱۰۳۷ ه)». وامپام 
الأسماء والمصادر مشكلة كبيرة يعانيها التراث العري» ولا آعرف ها مسوغا مقنٌا مقبولا. 

(۲) انظر : دلائل الأسر ار(الورقة ۱۱). 

(۳) طبعت حاشیتا الطحطاوي وابن عابدین» أما حاشية الحلبي «تحفة الأخیار» فا تزال خطوطة 
وقد ألفها في القاهرة ىا في سلك الدرر .)78/١(‏ ورجعت إلى «التحرير المختار لرد المحتار) 
للرافعي فا وجدته عرض طذه القولة. 

(4) غمز عیون البصاثر (۱۲۹/۶4). ونقل کلام الفتال الدمشقي عن احموي. 


سس سس سید سس سس سا هد سس سس سس سس سس سا سس سس سس سا داد سس سس سس سس سس سس سس سس ااسس جس اس دا rra renner‏ 
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مستقبا الراك 


مسائله» والراد باحتراقه بلوغه النهاية فيي ذلك» ولاشك أن النحو والأصول لم 
يبلغا النهاية في ذلك»)”". 

أي لم بجترقا بعد» وهذا يعني إبقاء الباب مفتوحًا للتأليف فيهماء ول 
يشترط الحلبى في الاحتراق الاتفاق ىا هو ظاهر من عبارته. 

وعبّر الطحطاوي عن هذا بقوله: «نضج: أي تقررت قواعده؛ وفرّعت 
عليها الحزئيات» ودفعت اعتراضاته» واس آفاویله ووضحت معضلانه. 
أفاده الحلبي بإيضاح. 

وما احترق: أي ما بلغ الغاية والنهاية» بل ما زالت فيه فروع وأبحاث» 
وأشياء لم يقفوا على حقيقتها من كلام العرب»”: أي ستبقى مجال نظر 
واجتهاد وتتبع. 

وقال عن علم الأصول: «أي علم العقائد» وأما أصول الفقه فداخلة 
فيه» وجتمل آن یکون الراد ما هو آعم»۳. 

وا مه ابن عابدین فقال: «الظاهر آن اراد بالاصول آصول الفقی 
٤‏ 0 ات تن التحریر والتنقیح» 2 . وا معه » وتشهد له 

وللجزاتري راي ا نهر يزيا آن علم التحو قد ا و 
و بنضح العلم کو بين بيانًا كافيّاء بحيث لا يحتاج طالبه إلى فرط 


(۱) نقله ابن عابدین في حاشیته (۱/ ۱5۲). 
(۲) حاشية الطحطاوي (۱/ ۳۳). 
(۲) حاشية الطحطاوي (۱/ ۳۳). 
(6) حاشية ابن عابدين (۱/ ۱۱۲). 
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وباحتراقه: كونه قد اسشقصي البحث فيه» ثم ُو بهالحدٌ فأفضى ذلك 
اک کر ما لکونه ما پفرض فرضاء آو لدحو 
ذلك» حتى يصير الطالب - لکثرة الباحث مع عدم معرفته ما پلزم منها عا 
لا يلزم - حائرًا في أمره). 

ی ی ی ما 
«النحو)» فان فیه کثمّا ما لام ری ی او ایا 
عليها تقل ولا عقل» والأولى إخراج علم الحديث من هذا لقسم" أي 
وإدخال علم النحو فيه. 

ويتفتق الفاضل المجهول والطحطاوي في النوع الثاني بأنه ما نضج ولا 
احترق: 

يقول الأول: «أما علم البيان فلأنه يرجع إلى الذوق فلا غاية له 
لاختلاف الناس فيه. وأما علم التفسير فلأنه لا غاية له يوقف عليهاء ومن 
أمعن النظر فیه ظهر له ذلك ٍذ موضوعه فَهُمٌ مراد الله تعالی من حيث 
المعاني» ووجوه الاعجان ومَوقع الناسبات» وغير ذلك ما لا يحيط به إلا 
عَلَامُ الغيوب» فكيف يُوقّف له على غاية؟ بل نا یعطی الشخص من ذلك 
بحسب الاضام الإلمي» وهو لا يقف عند غاية بحيث لا يتعدى إلى غيرهاء 
ومن وقف على كتب التفسير وتأمّلها ظهر له بت 

ویقول الطحطاوي : «قوله لا نضج: آي ۸ قرّر کل قواعده ول يُوقّف 
فا علی آخره وانما تکلّم فیها بحسب ما ألهمء وفوق ذلك لا يعلمه إلا الله 
تعالی"» ولم يتكلموا على كثير من جزئياته». 


(۱) توجیه النظر (۲/ .)٩۹۰۳‏ 
(۲) غمز عیون البصائر (8/ ۱۳۰). 
(۳) کذا العبارة ! 

















اف 


قوله: وهو علم البيان: المراد به ما يعم العلوم الثلاثة: المعاني والبيان 
والبديع» ولذلك قال الزخشري: «إن منزلة علم البيان من العلوم مثل 
منزلة السیاء من الارض» ول يقفوا على ما في القرآن جیعه من بلاغته 
وفصاحته ونکته وبدیعاته» بل عی النرّر الیسیس قال الله تعالی: ‏ فل لن 
امعت الإنس والجن عن آن یأتوا بمقل مدا آلفرتان لا یاون بمتله وَلَوَ 
کا بَحصم لِعض‌ظهیرا 6 [الإسراء 1۸۸ وإنما ذلك لا فيه من البلاغة. 

قوله: والتفسیر: آي تفسیر القرآن «فقد ذکر السيوطي في «الاتقان» 


أن القرآن في اللوح الحفوظ کل حرف منه بمنزلة جبل قاف» وكل آية 
تحتها من التفاسير ما لا يعلمه إلا الله تعالل»۳. 

وکذلك یتفق الفاضل الجهول والطحطاوي في النوع الثالث وهو 
اعلم نضح واحترق» وهو علم الفقه واحدیث» ويخالف الجزائري في علم 
این ولا يتعرّض لعلم الفقه. 

پقول الفاضل معللا النضَح والاحتراق في العلمّن الذکورین: «فاٍا 
بلغا نهاية القصود منهیا وهو بيان احلال واطرام مع ما يعتبر لها شرعا 
من الکتاب والسنة». 


3 ِ 5 و A‏ مق 
ویقول الطحطاوي: (فو له: وعلم نضج: اي فررت فواعده» وینت 
غالبٌ جزئياته حتى لم يبقّ منه إلا القدرٌ اليسرٌ ما لا يحتاج إليه عامّة الخخلق. 


قوله: «واحترق»: آي بلغ الغاية بحيث لا يحتاج إلى مزيد» بل لو أتي 


(۱) حاشية الطحطاوي (۱/ 5-۳۳ ) وما نقله عن السيوطي يحتاج إلى إسناد وثيق. 
(۲) غمز عیون البصائر (۱۳۰/4) وقد ذکر آینین وحدیثا تدل على الإبلاغ والتبيين. 


FA 








د د ت ت ا ات ی 


بزیادة ال لا ئبل؛ لأن الجتهدین - رهم اه - آمعنوا النظر في الکتاب 


والسَّنة» وخرّجوا الأحكام؛ وأیُدوا قواعدهاء وهذا تفسیر مراد والا 


تال رای قفا تاو تام 

قوله: «علم الحديث»: وذلك لأنه قد تم الراد منه؛ وذلك لأن المحدثين 
- جزاهم الله خيرًا - وضعوا كتبًا في آساء الرجال» ونَسبهم» والفرق بين 
أسمائهم» وبيّنوا سيئ الحفظ منهمء وفاسد الرواية من صحيحهاء ومنهم 
من حفظ المئة ألف. والثلاث مئةء وحصروا من روى عن النبى عله من 
الصحابة"» وينوا الأحكام» والمراد منهاء بحسّب ما يراه كل E‏ 
قدر ما أهمه الله تعالى» فانكشفت حقيقته» وظهر لتعاطيه» بحیث لا بخطر 


E E E توشر۵ه امن‎ 


(1) أ بكلامه هذا على علم الحديث الأستاذ الشيخ عبد الفتاح أبو غدة في كتابه «لمحات من تاريخ 
السنة وعلوم الحديث» ص ۰۱۳۷-۱۳ فقال في کلامه علل الحدئین واعیاشم: «وخحدموا السنة 
الشريفة خدمة لم يخدم بها علم من العلوم حتی قیل: العلوم ثلاثة... والراد باللضح والاحتراق 
هنا: آن الحدئین - جزاهم الله كل خير - وضعوا كتبًا في تراجم نی ون 
والمجروحين - وني ضبط أسائهم ونسابمم وبلداهم وما افترق منها وما اتفق... وحصروا من 
رون سن الى ول ا ا ا ی کے و 
وفاسد الرواية من صحيحهاء وحصروا رواية كل راو» وأحصوا شيوخه والآخذين عنه 
والبلدان التي دخلهاء والأحاديث التي رواهاء واستوفوا كل شاردة وواردة في شأن نقلة الحديث 
حتی آربوا عل الغاية. ومن هذا قالوافي علم احدیث: انه علم نضج واحترق». 

وكلام الشيخ أبي غدة محمول على علوم الإسناد, أما التطبيق في التصحيح والتضعيف فلم 
فرغ منه إلى اليوم» وكذلك القول في موضوعات السنة الكثيرة التي تشمل ا حياة والتي تمثل منهج 
سلوك متكاملاء ومن الممكن أن نذكر مثالا قريبًا هو كتاب الأستاذ أبي غدة: «الرسول المعلم كَل 
وأساليبه في التعليم»؛ الذي لم يؤلف السابقون مثله» وقد جمع فيه أربعين أسلوبًا نبويًا في ذلك. 
(۲) آي بنفسه. 
() في الأصل: مؤلمًا ! 


۳۸1 











قوله: «والفقه» : الراد مایم کتب فروعه وآصوله "۰ وهذا ما هو 
معلوم» فترى حوادث الخلائق اختلاف مواقمها وتشتتانها مرقومة 
بينهاء أو ما يدل عليهاء + بل قد تکلّم الفقهاء على أمور قد لا تقع أصلاء 
نَصّوا عليها خشية وقوعهاء أو تقع نادرّاء وأما مالم يكن منصوصًا فنادر 
ميرو وقد یکون منصوصّا غیر آن الناظر مك عن ابسن عن حله آو 
عن فهم ما یفیده» ما هو منصوص بمفهوم آو منطوق»۳. 

وقد نقل ابن عابدین هذا وتدخل» فقال عن الفقه: «آو یقال: الراد 
بالفقه ما یشمل مَذهینا وغیرم فانه بهذا المعنى لا يقبل الزيادة أصلاء فإنه لا 
جوز إحداثٌ قول خارج عن الذاهب الأربعة»۳. وهذا موجود ني كلام 
الطحطاوي کا سبق!. 

وخلاصة هذا ما يأتي: 

يرى الفاضل المجهول أن النضج في العلم هو تدوين قواعده وتحريرهاء 
وأن الاحتراق هو الوصول إلى غاية متفق عليها. 

ویری احلبي آن النضح هو تقریر القواعد» وتفریع الفروع» وتوضيح 
السائل. وآن الاحتراق بلوغ النهاية في ذلك. 

ويوافقه الطحطاوي والجزائري. ويزيد الجزائري عليه أنه يلتفت في 
فهمه للبارة یج جهة التلقي» » فالناضج ما لا يحتاج الطالب فيه إلى عَناء في ۱ 

تحصیله والحترق ما حتار آمام کثرة مباحثه التي لا تمس احاجة الیها". 





)١(‏ قال: وأصوله. لأنه حمل الأصول في النوع الأول على العقا 
(۲) حاشية الطحطاوي  /۱(‏ ۳). 
(۳) حاشية ابن عابدین (۱/ ۱۱۳). 
(6) انظر: توجبه النظر (۲/ ۹۰۳). 








التراث وإشكالية النضج والاحتراق 


وهذا الفهم نابع من طبيعته التي كان عليها هو» في ميله إلى تقريب العلوم 


یه : 
ویلتفت کذلك إلى کک عی القولة نی آمر الاحتراق فیقول: 


تا ی تن تین له آن فرط النضح ی علم من العلوم لا 
يفضي إلى احتراقه» وإنا يفضي في الغالب إلى إفراد بعض مباحثه بالبحث» 

فإذا اسع الأمر في مبحث منها صار فنا مستقاا بنفسه وإن كان متفرعًا عن 
غيره. وكثيرًا ما يكون الفن المتفرّع من غيره واسع الأطراف جدَّاء قال 
ین ایح ی غلم القديت يتعمل يعن آنواع کثبرة كل نوع منها علم 
مستقل» » لو آنفق الطالب فیه عمره نا آدرك هایته. 

ولا كان الاستقصاء في العلوم غير ممكن؛ حت العلماء طُلَّابّها على 
الاقتصار فيها أو الاقتصاد...)”©. 

ومع أن الاحتراق مصطلح ل يُرَدْ به الكَضُ والتَيّل في هذا التقسيم إلا 
أن الجزائري بِلَميتِهِ هذه يحاصره ويُضيّق دائرته. وحَسنًا فعل إذ الاحتراق 
مفسد للأشياء ى) قال الطحطاوي» فلا بد من تأويله أو تضييقه. ` 


المطلب الرایع - مدی انطباقها على الواقع وأثرها 
ل 0 
عن قائلها لنستيلٌ به على موقعه في العلم والاطلاع ومکانته التي نو 


ا يي امل 0 


(۱) انظر: ترجمته في صدر «توجیه النظر» (۱/ ۲-۲۳). والشيخ طاهر الجزائري رائد التجديد 


الديني في بلاد الشام في العصر الحديث ص: ۱۱ -۱۳. 
(۲) توجیه النظر .)٩۰/۲(‏ 


YAY 





مستقبل النرا 


ولکن العلیاء الذین ذکروها آو شرحوها تلقوّما بالقبول. الاافي جزء 
منها نارّع فيه الشيخ طاهر الجزائري في القرن الرابع عشر. 

وهي على أية حال تمثّل رأي قائلهاء ورأي العلماء الذين ذكروها أو 
شرحوهاء وأنا أميل إلى رأي الشيخ الجزائري فيها فقد عدّها من قبيل الْلَح 
التي تُستحْسَن في المحاضرة: ولا يُستقَصَى البحث فيها". 

وني الوقت نفسه أتساءل عن سر بقاء هذه المقولة تتردّد لدى العلماء - 
ىا هي - سبعة قرون؟! فالعلم الذي نضج وما احترق: ك 
القرون؟ والعلم الذي ما نضج ولا احترق: ألم يَنضْجٌء إن لم تقل :ألم يحترق؟ 
والعلم الذي نضج واحترق: لاذا م یتوقف الاشتغال والتأليف فيه إذن؟ 

إن هذه التساؤلات تدفعنا إلى القناعة بأن هذه المقولة مُلْحةٌ» لم يقصد 
منها الحكمٌ القَطْعيٌ الكل وغذا تعددت زوایا النظر في تعلیلها وتوجیهها. 

والواقع EG NS‏ 
بمكان» ويحتاج إلى تتبّع كامل واستقراء تام لعلمائه وکشه وأطواره كلها 
انا بو 

ول 12 يكن تناف ببق أن الوهةة القولة کان ابا لدی السابقین» 

۱ 7 ۰ 2 ۰ 
كالزركشيء والسيوطي وابن نجیم ولا سییا فیما صنفته من العلوم آنه ۸ 


(۱) توجیه النظر .)٩۰۳/۲(‏ 
(؟) ويجب الحذر في التعامل مع إطلاق هذه الأحكام وأمثالهاء ومن ذلك قول الإمام أحمد بن حنبل: 
ثلاثة كتب ليس لها أصول: المغازي والملاحم والتفسير» فقد بين الخطيب البغدادي أن هذا الكلام 
محمول على وجه» وهو أن المراد به كتب مخصوصة في هذه المعاني الثلاثة» غير معتمد عليها ولا 
موثوق بصحتهاء لسوء أحوال مصنفيهاء وعدم عدالة ناقليهاء وزيادات القصاص فيها... إلخ 
كلامه فانظره فإنه مهم جدًا. الجامع لأخلاق الراوي وآداب السامع (؟/ 45-771 ؟). 





Af 





الأراث وإشكالية التضح والاحتراق 

يحترق» أو لم ينضج ول بحترق» وبقي آثرها کذلك ال بومنا هنا"". 

آما ما حکمت علیه بالنضح والاحتراق وهو علم الفقه واحدیث» 
فرب| کان لذلك آثر غبر جید ی انصراف بعض العلیاء عن التألیف فیه 
وإن كان الواقع لدى الجمهور الأعظم يقول غير ذلك» فالعلماء دأبوا على 
الاشتغال والتأليف فيهاء وظهرت هم مولفات حظیت بمنزلة عالیق 
وقبول عریض, منهم العلیاء الاربعة: ا لحصكفي واخلبي والطحطاوي وابن 
ابدین لین تلا مه رل في نفج الفقه واحتراقه فم آوردوها نی 
مؤلفات فقهية» وهذا يعني نمم لم يفهموا منها سد الطريق على مَن يريد 
التأليف» ولا سی| آن آغراض التألیف وآهدافه وآنواعه متعددة متنوعة. 

وقد نی ابن عابدین علی کتب التأخرین فقال: «وآنت تری کتب 
التأخرین تفُوقْ عل کتب التقدمین في الضبط والاختصار وجَزالة الالفاظ 
وجع السائل» لأن المتقدمين كان مَضْرِف أذهانهم إلى استنباط السائل 
وتقويم الدلائل» والعالم ار e oO‏ وتبيين ما 
أجملوه. وتقييد ما أطلقوه» ومع ما فرّقوه» واختصار عباراتهم» وبيان ما 


(۱) انظر: الحاجة إلى علم أصول التفسير للدكتور مولاي عمر بن حماد. 


(۲) جاء عن الامام حمد البابلی الصري (ت ۱۰۷۷ه) في ترجمته في خلاصة الاشر (4۱/4) آنه: 
«کان پنهی عن التألیف. ویقول: التألیف في هذه الآزمان من ضياعة الوقت» فإن الإنسان إذا 
فهم كلام المتقدمين الآن» واشتغل بتفهیمه فذاك من جل النعم» وآبقی لذکر العلم ونشرهه 
والتألیف في سائر الفنون مفروغ منه». 

وهذا أعم نما نحن فيه» وهو موقف شخصي ول يتابع عليه وقد تواردت كلمات العلماء في 
الحض على التأليف لمن تأهل له. انظر افتتاحية مجلة الأحديت العدد (5). 

والبابل نفسه ألف كتابًا معجبًا - وإن كان مضطرًا-. قال المحبى كذلك: «وألجأه الوزير 
الأعظم أحمد باشا إلى تأليف كتاب في الجهاد وفضائله» فألف فبه في أيام قليلة كتابا اف اف 
فيه بالعجب من الآثار الواردة فيه وأحكامه المختصة به). 


Ae 








مستقیل الا 


استقرٌ علیه الامر من اختلافاتهم» فهو کياشطة عروس ریّاها آملها حتی 
صلحت للزواج تزینها وتغرضها للأزواج» وعل کل فالفضل للگوائل 
كما قال القائل: 
کالبحر پسقیه السحات وها له فضل علیه لانه من مسائه». 
ومن أثر هذه المقولة الإيجابي ما فهمه الشيخ طاهر الجزائري من «أن 
فيها إشارة إلى أمر ينبغي الانتباه إليه» وهو أن ما نضج واحترق من العلوم 
ينبغي السعي ی تنفیحه 2 ا على الطالب تناوله والانتفاع به» وما م 
SALE‏ 


المطلب الخامس - خلاصم وتعلیق 


e : ۳ 000 2 2‏ فيه 1 
نخلص مما تقدم إلى أن هذه المقولة مُلحة من مُلح العلیاء۳ تُذكر على 
سبيل الإجمال لا التفصیل» وفد پراد منها التنبیه علی ما فعد من العلوم وما 

وی 7 ۵ 1 5 ی 
4 يفعلك» ومبلغ ذلك ولا نعني بحال من الاحوال استتفاد الاغراض» 
وإغلاق الباب» وعدم تطبيق تلك القواعد. 
(۷) حاشية اپن عابدین (۱/ .)٩۷‏ 
(۲) توجیه النظر (۲/ 4-۹۰۳ .)٩۹۰‏ 
() علق الفقیه خبر الدین الرملي (ت ۱۰۸۱ ه) علی القولة بملحة آخبری فشال في کتابه «نزهبة 
النواظر عل الأشیاه والنظاثر لابن نجیم» (4/ 1۷ 8): «قال ابن البلوي في کتاب آلف با: قال 
ولا أصل له. وعلم لا أصل له ولا فرع له. فأما الذي له أصل وفرع فالحساب بيس بين أحد 
من الق فيه اتلاف. 
وأما الذي له أصل ولا فرع له فالئجوم ليس لما حقيقة يبلغ تأثيرها في العالم - يعني 
الأحكام والقضايا على الحقيقة. وأما الذي له فرع ولا أصل له فالطبء أهله منه على التتجارب 
إلى يوم القيامة. وأما الذي لا أصل له ولا فرع له فالجدل ». 
والقول في انباه الرواة (۱/ ۱ ۳۸۲) وزاد: «قال أو بكر الصولي: يعنى الجدل بالباطل». 


FA" 








SLE E بم‎ 500١ 
التاسع إلى الآن خير دليل على ذلك» وإذا ألقينا نظرة ة فاحصة على تراجمهم‎ 

في هذه القرون لرأينا عددًا كبيرًا جذا من المؤلفات في مختلف أنواع العلوم 

والآداب» وقد أضافت هذه المؤلّفات إضافات كبيرة على هذه العلوم 


والآداب» وكان القرن التاسع الذي ظهرت هذه المقولة قبله متميرًا على ما 
سواه من القرون بعد الثالث والثانی". 


وني هذا القرن ظهر «فتح الباري بشرح البخاري» و«عَمُدة القاري» 
لنذان یُعدّان وفاء لَیْن المة الذي طالب به ابن حلدون بنقله عن کثبر 
من الشایخ قوطم: شرح البخاري دینٌ علی الامة» ۰۳ 

وني هذا القرن كان السيوطي الذي أضاف إلى المكتبة الإسلامية - 
ومنها المكتبة الحديثية والفقهية- إضافات كبيرة متميزة ان 


)١(‏ انظر دراسة الباحث عبد الرحمن بن حمد العكرش: «من غرائب التأليف وفرائده في الثراث العربي» 
المنشورة في مجلة عالم الكتبء المجلد (77)؛ في العددين (5-7)) فقد أعد ثبنًا ب(17717) كتابًا 
رأى أنها تفردت في الموضوعات التي طرقتهاء أو في طريقة عرضهاء أو في الظروف التي ظهسرت 
فيهاء ووزعها على القرون وعلى الموضوعات» وعمل لها جداول ونسبّاء وکان من نتائجه یز 
القرن التاسع» وبآني في الدرجة الثالثة بعد (القرن الثالث) و(الثانی وهي دراسة طریفة» وان ۸ 
تخل من ملحوظاتِ آهمها عدم الاستقراء الکامل فانظرها وانظر جدول التوزیع الزمني الشار 
إليه ص ۰۱ ۲. 

(۲) انظر: کشف الظنون (۱/ 14۱-74۰ ومن الملح كذلك أن الشوکاي (ت ۱۲۵۰ه) حین طلب 
منه شرح البخاري قال: لا هجرة بعد الفتح. کیا نی فهرس الفهارس (۱/ 4۳۲۳ ولا ينبغي أن 
نفهم أن شرح ابن حجر غاية الإمكان؛ ولا يستطيع أحد أن يأني بمثله أو بها هو أفضل» وهو قول 
أقرب إلى الاعتراف الشخصى منه إلى الحكم العام. أو هو إعجاب وتقدير وثناء» وهضم للنفس 
أمام السابقين. ۰ 

(۳) وقد تبعت مؤلفات العلماء الذين ذكروا هذه القولة أو شرحوها - ولا سيا في علم الحديث والفقه- 
فرأيتٌ لهم مؤلفات كثيرة في ذلك: ِ 





FAY 





مستقبل الثّراث 


ولو جتنا إلى العصر الاخیر لوجدنا آن العلوم التراثية شهدت 
تطورات كبيرة جداء وفیما يخص العلوم الستة المذكورة في المقولة آقول: 
لقد آعیدت صياغة علم الااصول وعرف التطبیقات القانونية. 


وعرف علم النحو كثيرًا من محاولاات التقفريت والتیسیر» وعر ضه 
عرضا جدیدا. 
= - فللزرکشی (40) کتاباه منها: (۲۲) کتابّا نی الفقه وأصوله و(9) كتب في الحديث كا في 

مقدمة البرهان (۱/ ۱۷). 
وللسيوطي (۵4۰) کتابّا على ما فهرست مولفانه» منها: (۲۲۸) کتابّا نی احدیث وعلومه. 
و(۷۲) کتابا ی الفقه. 

- ولابن نجیم آکثر من (40) کتاا في الفقه انظر الأعلام (۳/ 16). 

ولد احموي (۶۷) کت نی العقاقد والتفسیر وادیث والفقه والتحو والبلاغة وآداب 
ار ا واو ارو . انظر: مقدمة حقق رسالته «(شفاء الغلة). ۰ 

وللحصكفي مؤلفات في التفسير والحديث والفقه والنحو» ذكرها المحبي في «خلاصة الأثر» 
(4/ ۰۱۳ ووصفه بأنه: «صاحب التصانيف الفائقة في الفقه وغيره». 

- وللفتال الدمشقي - غير دلائل الأسرار- شرح لامية ابن الوردي» ورحلة إلى الديار الرومية 
ونظم. كما في ترجمته في الأعلام (؟/ 77") 

- ووصف الراديٌّ إبراهيمَ الحلبي بأنه «ذو التصانيف الباهرة» كما في «سلك الدرر» (98/1). 
تاک مس مایق لاله وال وف ا N‏ 

- وجعل البیطار من ماثر الطحطاوي حاشیته علی «الدر الختار»» کا في «حلية البشر» 
(۱/ ۲۸۲ وله غیرها کتابان آخران في الفقه آیضا. 

- ولابن عابدين مؤلّفات كثيرة أغلبها في الفقه. وقد ذكرها ابنه في ترجمته لأبيه في مقدمة 
كتابه «قرة عيون الأخيار» (5/ و وذکر منها رسالة في التفقات قال عنها : الم يسبق لها 
نظير» اخترع ها ضابطًا جامعًا مان وحاشیه ارد ا و ا ر 

- ولطاهر الجزائري )١(‏ مؤلما في العقائد والتفسير وعللوم القرآن والتجويد وعلوم 
الحديث والسيرة والااصول وعلوم البلاغة واللغة العربية وآدابپا والتعریب وا حکمة 
الطبيعية والریاضیات والتاریخ. کیا نی ترجته ی صدر توجیه النظر (۱/ ۲۸). 

- ومولفات الاستاذ عبد الفتاح آبو غدة ومحفقاته تجاوزت الشانین» وآغلبها في احدیث 
وعلومه» وشهرتا تغني عن ذكرها. 





AA 





لراث واشکالية النضج والاحتراق 
وعرفت البلاغة تطورّا ملحوظا نی نظرية التصویر الفني وغيرها. 
Ty‏ 


و ژد لوب کر یی ا 


وشيخ الحقوفيين" 
وعرف علم امحدیث اهت‌امات مهم منها الاهتام بما بُدعی «احدیث 
الموضوعى)”". 


ويقودنا هذا إلى القول: إن كل العلوم تبقى مَلمَاتها مفتوحة؛ وهي 
قابلة للنظر والراجعة"» والتهذیب والتشذیب» والاصلاح والایضاح 
والتصحيح والتنقيح» والتعدیل والتطویر» والزيادة والابداع*» وهذا ما 


(۱) صدر عنهی| عن دار القلم بدمشق كتابان بهذين العنوانين» الأول للدكتور محمد عثمان شبير» 
والثاني للدكتور عبد الناصر أبو البصل. 

(۲) یقول الشیخ شعیب الارنژوط: : إن إنتاج علماء الأزهر في مئة السنة الأخيرة يعادل إنتساج علمائه 
في أربع مئة سنة سابقة. 

(6) لا سی) ونحن نعیش عصر الحاسوب الذي أتاح لنا من المعلومات مالم يتح لمن ع قبلناء واختصر 
لنا من الأوقات ما يجعلنا نعيش أعمارًا مضاعفة. . والآن بات من السهل أن تستدرك معرفة قائل 
بيت من الشعر لم يعرفه أديب كبير كالأستاذ محمود شاكر» ومعرفة تخريج حديث غاب عن 
محدث جليل كالأستاذ عبد الفتاح أبي غدة» ولیس في هذا تعالم عليهما أو انتقاص - حاشا- 
لقدرهماء وانیا لبیان ما يمكن أن يقدمه هذا الجهاز (حافظ العصر) ورحم الّه العلماء کم بحئوا 
وکم فتشوا وکم تعبوا. 

(6) عل سبیل الثال : اكتشف مؤلف تر تيب الأعلام على الأعوام» زهاء سبعين عَلَّءَا ترجم هم 
نز رک مرتین» وظن الواحد منهم اثنين. وهذا ما تحقق منه. أما ما يحدمل التكرير فهو كشير. 
انظر مقدمة المؤلف /١(‏ 0). 

(5) وقد عدّ الزركشي التأليف من فروض الكفاية» فقال في كتابه «المنثور» (۳/ ۳۵): «ومنه تصنیف 
کتب العلم لن منحه الله تعالى فهًا واطلاعًاء ولن تزال هذه الأمة مع قصر أعمارها في ازدياد ج 


سب سسب م عع م 0 








۳۸۹ 




















مستقبل الا 


فعله الأسلاف في تعاملهم مع مؤلّفاتهم» ومع تراث من سبقهم"» وهذا ما 
ينبغي آن نفعله الان» وصدق أبو تمام إذ قال: «كم ترك الأول للآخر»”, 
وابن مالك إذ قال: «وإذا كانت العلوم مِنحًا إهية» ومواهب اختصاصیق 
رة أل دعر لعفن الا ريه ¿ ما عسر على کثبر من التقدمن) . 


وهذا الذي يتفق مع طبيعة العلوم والآداب وسائر الفنون» ويؤيده 
الواقع ويصدقه. 


يسبقوا إليها لدى المتقدّمين والمتأخرين لتأكد لنا هذا تمامًا. 


۶ را هاس ۶ و‎ E 
وقول مَنْ قال: «ٍنا آفسد العلم کر الوا د هر عل آن‎ 
الناس اتکلوا علیها وترکوا الر حلة.‎ 


چ ور في الواهب» والعلم لا جل كسمه فلو ترك التصنيف لشي العلم على اناس» وقد قال ا 
تعالى: : ( ول أَحَدَ له میشق لین وتا کب له لاس ولا تمو [آل عمران: ٩۱۸۷‏ 
ويقال: إن في التوراة عَلَّم مجان ىا عُلّمت مجانًا». 

(۱) انظر: الفهرست للندیم» والدر الثمین وأسماء الکتب وکشف الظنون وإيضاح المكنون» 
وهدية العارفين» وتاريخ الأدب العربي» وغيرها من أمثالها. وهذا الوضوع جدیر بالاهتمام 
واگ 

(۲) انظر: دیوانه» قصيدة قل للأمير الأريحي الذي. 

(۲) انظرهقدمة کتابه تسهیل الفوائد وتکمیل القاصد. 

(4) قال الشيخ محمد بن إبراهيم الابلی التلمساني : «(ن) آفسد العل كثرةٌ التوالیف وإنما أذهبه بنيان 
الدازس» وغل ا «وذلك آن التألیف نسح الرحلة التي هي أصل جمع 
العلم» فکان الرجل ينفق فيها المال الكثير» وقد لا حصل له من العلم الا النزر الیسین لأن 
عنایته عل فدر مشقته في طلبه؛ ثم صار يشتري آکبر دیوان بأبخس ثمن فلایقع منه آکبر من 
موقع ما عوض عنه فلم يزل الأمر كذلك حتى : نسي الأول بالآخر» وأفضى الأمر إلى ما یسخر 
منه الساخر». نفح الطیب (۲۹۸/۷). 


۳۹۰ 








۳ وإشكالية التضج والاحتراق 

وجب الاعتراف أن تراثنا متفاوت القيمة» متغایر الستوی* فعلی 
حين نجد كتابًا يعيش ألف سنة» نجد آخر لا يعيش آکثر من عمر مولنه. أو 
أقل من ذلك؛ وهناك تكرار - وله أسبابه - فلا يؤخذ التراث كلّهء ولا 
بترك کله. 

وحين يُوْرَّخْ لكل علم من العلوم تاريما معمّقَا مدققَاء كاملا شاملا 
عامّا تامّاه ستكون الحقيقة أجلى» والصورة أدق» ولا يمكن الحكم على 
العلوم بجملة آو كلمة آو جَرة قلم. 

ویتضح لنا آخبرّا آن هذه القولة لا تتحدث عن انتهاء وظيفة التراث 
بالمعنى الذي يتردد الیوم وهي غير مسؤولة ۳ حملها ذلك وآن 
9 آکتر وآشمل من العلوم الستة التي ذکرت في المقولة - قادر 
عل او غل حاجات النامن*. 


(۱) ولللاء جهود مقدرة فا یمکن آن یطلق علیه: (علم جرح الکتب وتعدیلها) وهو علم کبیر 
يستحق أن تبذل فيه الجهود وتتعاضد الايدي لیخرج ال الوجود. 

(۲) قال احاحظ: «وکلام کثر قد جری علی آلسنة الناس وله مضرة شدیدة وثمرة مرة» فمن آضر 
ذلك قوهم :لم يترك الأول للآخر شينّاء فلو أن علماء كل عصر منذ جرت هذه الكلمة في 
أسماعهم تركوا الاستنباط لالم ينته إليهم عمن قبلهم لرأيت العلم ختلًا» . انظر: دلائل الإعجاز 
ص۲۲۵ 

وقد أراد العلماء السابقون القیام بمشروعات علمية آو اقترحوهاء وم تتحقق لٍل الان» 
ومن ذلك: مشروع السيوطي في تألیف کتاب في توافق السنة والقرآن ینظر: «قطف الازهار» 
٩٩-۱‏ ل ل ۱ 
ینظر : «استخراج احدال من القرآن» ۵۸/۳. 


۳۹۱ 








۳۹ 


مستقبل النرا 


الاح 

بعد هذه الجولة التراثية أخلص إلى النتائج الآتية: 

-١‏ ظهرت المقولة التي تتحدث عن النضج والاحتراق في النصف 
الثاني من القرن النامن» ولا يعرّف قائلهاء ولا منزلته في العلم» ولكنها 
مصرية المنشأء وقد ذكرها مؤلّفون في مصرء وعنهم أخذها أهل الشام ول 
نتع هذين القَطَرَيْنَء وبلغ عدد الذين ذكروها آو تکلموا عليها ثلاثة عََرَ 
ملا وأوّمم الزركشي» وهو مَصدَرُها الأساسي. وقد ذکروها مویدین» 
ولم يناز فيها سوى طاهر الجزائريّ. وهي تنحدث عن ستة علوم شرعية 
وعربية» ولا تتعرض لباقي العلوم والآداب والفنون. 

-١‏ إن هذه المقولة من قبيل الح التي ُستحسن في المحاضرات والمحاورات 
ولا يستقصّى البحث فيهاء أي لا ينظر إليها نظرة حدية جدية. 

ويبدو أن العلماء فهموها على أنها كذلكء ولهذا لم مَنعْهِم من الاشتغال بأي 
علم من العلوم الستة التي ذكرتهاء بل تركت هي الباب مفتوحًا في النوعئن 

ومما يؤيد کونها مَلحة آنا لا تذکر سوی ستة علوم ولا تتعرض لكثير 
من العلوم والفنون والاداب ولعل قائلها اقتصر علی العلوم الستة لانها 
تقع في دائرة اهتيامه وتخصضصه ولنا آن نستدل بذلك علی هویته. 

۲- یتبین لنا من خحلال استعراض آقوال العلیاء آن النضح والاحتراق 
مصطلحان» قصد مسا الدلالة عل مراحل تار ۳ وآن الاحتراق 


کلمة تشخیص, ولیست ذمّاه ولا براد بپا الغش والتیل» فهي لیست علی 
ظاهرها؛ والا فالاحتراق مفسد للاشیای کا قال الطحطاوي 





الات واش وإشكالية النضج والاحتراق __ 


مي NE‏ 00000 
والافادة منه» واستعماله وتطبيقه» وإن| قد يعني وصوله إلى مرحلة معينة من 
الک‌ال» أو الزيادة علی الکمال» وهذا من وجهة نظر القائل» التي يمكن أن 


تخالفها وجهة نظر آحری. 
وعلى هذا لا يمكن لأحد أن يحتجّ بها على أنها اعتراف من أهل التراث 
باستنفاد أغراض تراثهم. 


- إن العقل البشري - وهو هبةٌ إلهية عظيمة - قادر بها أودعه الله من 
طاقات» ومنحه من مَلکات» ومیاً له ی کل زمان ومکان من وسائل 
وغايات» على الابداع والتجدید. 

ولیس العقل السلم بدعا من ذلك» وما آنتجه خلال القرون حتی 
الزمن القريب أعظم شاهد على ذلك. 
التوصيات 

۱- عدم الانشغال باغدائیین الذین بریدون الضاء التراث» وب 
الدخول معهم في معارك جانبیف فإن هذا سيشغلنا عن مَهامّنا وهي مهام 
كبيرة» وما زال أمامنا الكثير مما ينبغي أن يعمل . 

-١‏ أوصي أن يركز معهد المخطوطات العربية على مهمته الأولى» وهي 

تا رات ده وق او ییا وبع a‏ 
ار 

۳- لدینا قضایا مهمة تستلزم عملا جادًا دؤوبًا طويلاء ومنها: 

- حصر المخطوطات مجهولة المؤلّف في مكتبات العالم» ومحاولة الكشف 


ا یه 
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مستقبل التراث 


عن مؤلّفيهاء وهذا - لواتمٌ - سيكون إنجارًا ضخًا في غاية الأهمية والفائدة 
للعلم وتاريخه» وللعلاء والباحثين والدارسين”". 

- حصر المؤلّفات المنسوبة إلى غير مؤلّفيها خطأء وعمدًاء وإخراج ذلك 
ی معجم شامل» والنسبة المزوّرة مشكلة تورّق العنیّن» وتسيء إلى التراث. 
وتيك الدارسین* 

- ایلاء (فهارس الخطوطات) عناية خاصة مراجعة وتدقيقًا وتصحيحًا 
ونقدّاء فإن الخطأ فيها يقود إلى أخطاء وإلى إحباطات» وخسارات. 

- الاهت‌ام پاصدار ساسلة جذیدة تجار ل هر و ات ا الكيان 
E‏ حِدَةِء وبيان المخطوط والمطبوع والمفقود منهاء وحدیث ما صدر 
من قبل کو قات زا سينا) و(العَزالي) و(ابن الجتؤزي)» وهكذا. 

- حصر الكتب التى طبعت ناقصة» والعمل على إخراجها كاملة با 
اه راهن نع O‏ ها 


7 حصر الکتب التي طبعت عن نسح مر الاوراق, واعادة |خراجها 
مرب ااوراق اناد من جهود له والارسین الَخ خی الکتشفة 


- حصر التب التي حذف منها شيء» أو قحم فبها شيء» من النسًاخ 
وَالورّاقين والداشرينء وإعادة إخراجها متكمة منقحة. 


- الاهتام بالتراث الإسلامي المكتوب باللغات الأخرى كالفارسية 
(۱) من الخسارة مثلا آن لا نعرف مولف الکتاب الهم #روح الروح» الذي یضم (۳5۰) باب فيها 
(۲۷۹۰) قطعة شعرية ونثرية منها )7١1(‏ بيت لأبي بكر الخوارزمي ليست في ديوانه كما قال 
محققه الأستاذ إبراهيم صالم ! 
(۲) اعتنيت بهذا منذ حين» ووضعتٌ أكثر من عشرين وسيلة لاكتشاف المؤلف الحقيقي. 
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والتركية» والعمل على ترجته - ومنه ما هو مترجَم عنها - فانه متمم للتراث 
العریی وقد نجد فیه ما نفتشده عندنا. 
۰ 0 ۷ 1 
المسلمين في العلوم والفنون والاداب. 
- العمل على إيجاد مرجعية كبرى تتبثى جنع التراث الإسلامي كلّه في 
كان ریامض انه 


و 
- تفعيل دور الرقابة على التراث وما ينشر منه» والتعريف به» ورصده» 
والتاريخ له» ونقد ما يجب أن ينقد وإتمام ما به نقص» وهكذا. 


aes‏ هرک اش تمصو 

رقمیّاه وإتاحيها للباحثين للنظر فيها وفحصهاء فمن الممكن إعادة تكوين 
كتب منهاء والتعرّف إلى بقايا كتب ضاعت. 

- العمل على حصر الكتب التي تفرقت أجزاء نُسَخها في المكتبات 
والبلدان. 

- العمل علی حل مشکلة غیاب تراچم لأعلام کباره هم في التراث 
اسم عريضء وأثر عظيم. 

- العمل على تأليف معجم ني عِلْم جَرْح الكتب وتعديلهاء لإظهار 
جهود العلیاء الرائعة في التعامل مع تراث من سبقهم» وصدقهم في حبٌ 
العلم وخدمته والإخلاص له. 

- الاهتام اما بدراسة آناط التألیف لدی السلمین ومن ذلك 
التون النظومة والتثورة والشروح والحواشي» والاختصارء وغير ذلك» 


ی 
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مستقیل لیات 


وهذه الأنماط لب حاجات اجتاعية واقتصادية وثقافية» وکان ما حضور 
في عملیات التدریس والتثقیف. وقد کم الان علیها حکم ظالبجَرَة قلم! 


- تشجیع تحقیق الثراث ونشره» فعی مقدار ما نحقق وننشر ونقر 
ةي اننا وتارمخناء ونفهمه) فهًا أذ بضل» وندرسه| دراسة آدق". 
وما يزال حجم المعلومات الغائبة عنا كبيرًا جدًا". 


ويا حبذا وضع خحطط منهجية هذا النشرء إما على المولّفين» وإما على 
القرون» كأن يتبنى نشر أعمال عالم معين كاملة» وبعده يؤخذ غیره» أو يتبنى 
تشر ما وضیا الا من خطرطانی بخسب الفزون: 


ويمكن أن يتعاون معهد المخطوطات العربية في ذلك مع الجامعات 
والمراكز العربية والإسلامية على وفق خطط یعدها هو» ويسعى إليهاء 
ويشجعها ويشير بها. 


)لم تذكر المصادر الكبرى خبر مبايعة عبد الرحمن بن الأشعث الخارج على التجاج لرجل من أهل 
البيت» واكتشفته في مصدر بعيد عن ذلك كل البعد!. 

(۲) ذکر ابن خلکان نی «وفبات الأعیان» (۳/ ۲۲۱) آبیاتا للقاضی عبد الوهاب قال إنه وجدها له 
في عدة مواضع. ومع ذلك فان سنوات من البحث ي لاف الصادر ۸ توصل ای مصدر واحد 
سايق عليه إلى الآن!. 

وعلى الرغم من بحث الدكتور يوسف زيدان عمن ذكر تفسير إسحاق بن إبراهيم البستي 
- الذي اكتشفه وكان يُعتقد أنه جزءٌ من صحيح مسلم - فإنه لم يجد من ذكره. انظر: النسخ 
الألفية في مكتبة الإسكندرية (ضصمن المخطوطات الألفية ص 57-747 7). وحين طبع 
«التوضیح لشرح احامع الصحیح)» لابن اللفن (ت6 ۸۰ه) وجدناه ینقل عنه. انظر: التوضيح 
(۰/ ۰۱۵۳ (۱۷۰۱/۲۲). 
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لراث وإشكالية النضج والاحتراق 
المصادر والمراجع 


- أحمد إبراهيم بيك فقيه العصر ومجدد ثوب الفقه في مصر لمحمد عثمان شبير» دار القلم» دمشق» 
۱ (۱۳۱ه-- ۲۰۱۰م). 

- استخراج امحدال من القرآن الکريم لناصح الدین ابن النبلي (ت ۹۱۳6 هت) ضمن جموعة 
الرسائل المنيرية» تصوير مكتبة طيبة بالرياض ودار الكلمة الطيبة بالقاهرة. 

- الأشباه والنظائر في النحو للسیوطی (ت ۹۱۱ه) دار الکتب العلمية بيروت. 

هد الأشباه والنظائر» لابن نجیم انفي الصري (ت ۹۷۰ه) ضمن شرحه غمز عیون البصائر. 

- الاأعلام للزركلي (ت ۱۳۹۲ ه) دار العلم للملایین بیروت ط ٠١‏ (1997م). 

- إنباه الرواة على أنباه النحاة» للقفطي (ت 1 هس) تصویر دار الفکر العري في القاهرقة 
وموسسة الکتب الثقافية ی ببروت ط۱ ( ۰۸۱۹۸-۵۱۰ 

- البرهان في علوم القرآن» للزرکشی (ت ۷۹6ه)؛ تحقیق: یوسف الرعشبي وزمیلیه دار العرفف 
بیروت ط۱۶۱۵(۲ه - ۸۱۹۹6). 

- التحرير المختار لرد المحتار» لعبد القادر بن مصطفی الرافعي (ت ۱۳۲۳ ه) الطبعة الأميرية» 
القاهرق ط ۱ (۱۳۲۳ه). 

- ترتيب الأعلام على الأعوام؛ لزهير ظاظاء دار الأرقم بیروت. 

- تسهيل الفوائد وتكميل المقاصدء لابن مالك (ت 1۷۲ ه)» تحقيق: محميد كامل بركات» دار 
الكاتب العريء القاهرة (/1181ه-19717م) 

- تكملة حاشية ابن عابدين» لمحمد علاء الدين ابن عابدين» تصوير دار إحياء التراث العربي» 
بیروت» ط ۲ (۱۶۰۷ه - ۱۹۸۷م). 

- توجیه النظر ال صول الآ لطاهر امزاثري الدمشقي (ت ۱۳۳۸ ه) اعتنی به: عبد الفتاح 
آبو غدة» نشر مکتب الطبوعات الاسلامية بحلب» ط۱ (۱6۱ هب - ۱۹۹۵ع). 

- التوضيح لشرح الجامع الصحیح. لابن اللقن (ت 6 ۸۰ه) تحقیق: دار الفلاح للبحث العلمي 
وتحقيق التراث نشر وزارة الاوقاف القطریق ط۱ (۱۶۲۹ه- ۲۰۰۸م). 

- امامع لأخلاق الراوي وآداب السامع» للخطیب البغدادي (ت ۱۳ 4ه) تحقيق محمد عجاج 

الخطيب» مؤسسة الرسالة» بيروت» ط ۲ (۱۱۲ه- 2۱۹۹۱ 

الحاجة إلى علم صول التفسیی لولاي عمر بن ماد منشور على شبكة المعلومات الدولية. 


۱ 
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مستقبل انا 


حاشية ابن عابدین - رد الحتار عل الدر الختا تحقيق: حسام الدين فرفورء دار الثقافة 
والتراث دمشق ۱ (۱۲۱ه- ۲۰۰۰م). 
حاشية الطحطاوي على الدر الختار ا مكتبة العربية» باكستان. 
حلية البشر في تاريخ القرن الثالث عشر للبیطار (ت ۱۳۳۵ ه)؛ تحقیق: حمد بهجة البیطار؛ 
نشر جمع اللغة العربية بدمشق (۱۳۸۰ه-- ۱۹۲۱ع). 
خلاصة الأثر في أعيان القرن امحادي عشر» للمحبي (ت ۱۱۱۱ هب تصوير مكتبة الثقافة 
الدينية» القاهرة. 
الدر المحتار شرح تنوير الأبصار» للحصكفي (ت ۸۸٠٠ه)‏ ضمن حاشیته رد الحتار. 
دلائل الإعجازء للجرجاني (ت ٤۷١‏ ه)» تحقيق: ألتنجي» دار الکتاب العربي» بیروت (١١٤٠ه-‏ 
0 مه 
الرسول العلم ی وأسالیبه في التعلیم لعبد الفتاح آيي غدة (ت ۱۱۷ه). 
روح الروح» لؤلف مجهول من القرن الخامس الهجريء تحقيق: ابراهیم صالح» هيئة أبو ظبي 
للثقافة والتراث آبو ظبي ط۱ (۱۳۰ه - 2۲۰۰۹). 
سلك الدرر في أعيان القرن الثاني عشرء للمرادي (ت ۱۲۰ هس تصویر دار البشاثر 
الاسلامية ودار ابن جزم بیروت ط ۲ (۱۶۰۸ه-- ۱۹۸۸ع). 
شرح ال رجوزة السماة عقود ابحمان في علم العاني والبیان؛ للسيوطي(ت ۱۱٩هس)‏ دار احیاء 
الکتب العربيق القاهرة (۱۳۳۸ه-- ۱۹۲۰ع). 
شفاء الغلة نی تحقیق مسألة (آي) الجعولة صلف لاحد احموي (ت ۱۰۹۸ ه)؛ تحقيق: حازم 
سعيد البياني» منشور في مجلة آفاق الثقافة والتراث الصادرة عن مرکز جمعة الاجد للثقافة 
والتراث بدبي» السنة العاشرة» العدد (۳۹) رجب ۱۶۲۳ ه - آکتوبر ۲۰۰۲ م. 
الشیخ طاهر امحزائري راتد التجدید الديني في بلاد الشام في العصر الحديث» محازم زکریا حيسي 
الدین دار القلم» دمشق» ط ۱ (۱۶۲۱ه.- ۰۱ م( 
غمز عيون البصائر شرح كتاب الأشباه والنظائر» لاد احموي (ت ۱۰۹۸ هس) دار الکتب 
العلمية: بیروت ط ۱ (۱6۰۵ه-- ۱۹۸۵م). 
فهرس الفهارس والاثبات لعبد اي الكتاني (ت ۱۳۸۲ هب) بعناية: إحسان عباس» دار 
الغرب الاسلامي بیروت ط ۲ (۱8۰۲ه - ۱۹۸۲ م). 
فهرست مولفات السيوطي» ضمن ترجته لتلمیله الداوودي نسخة خطية مصورة عن الاصل 
الحفوظ في برلين» في مرکز جعة الاجد. 
قرة عبون الأخبار لتكملة رد الحتار- تکملة حاشية ابن عابدین. 


۳۹۸ 








الات وإشكالية | لنضج والاحتراق 


قطف الأزهار في كشف الأسرار» للسيوطي» تحقيق: أحمد محمد الحمادي» نشر وزارة الأوقاف 
القطرپة؛ ط۱ (۱۶۱6ه- ۱۹۹6ع). ٠‏ 

کش الظنون؛ للحاج خليفة (ت ۱۰۱۲۱۷ ه)؛ تصوير مؤسسة التاريخ العربي. 

لحات من تارپخ السنة وعسلوم احدیث, لعبد الفتاح آيي غدة (ت ۱۶۱۷ه)؛ نشر دار البشاتر 
الاسلامیت بیروت ط4 (۱۸۱۷ه). 

مجملة الأحمدية:؛ العدد (5), 

مصطفى الزرقا فقيه العصر وشيخ الحقوقبين؛ لعبد الناصر أبو البصل» دار القلم» دمشق» ط١‏ 
(۱۸۳۱ هب - ۱۱۰ ۲م). 

من غرائب التأليف وفرائده في التراث العربي» لعبد ال رحمن بن حمد العكرش» بحث منشور في 
جلة عام الکتب؛ الجلد (۲۲) ی العددین (1-۳). ) 
النشور في القواعد» للزركشي (ت 44/اه)» تحقيق تيسير فائق أحمد محمود, نشر وزارة الأوقاف 
الكويتية, 

نزهة النواظر على الأشباه والنظاثره لخبر الدین الرمليي (ت ۱۰۸۱ه)» طبع في الجلد الرابع من 
غمز عپون البصائر السابق الذکر. 

الخ الألفية في مكتبة الإسكندرية» ليوسف زيدان: (ضمن كتاب: المخطوطات الألفية)» 
مكتبة الإسكندرية (15م). 

نفح الطیب» للمقري (ت ۱۶۰۱۱ه) بعناية مریم قاسم طويل» ويوسف على طويل» دار 
الكتب العلمية» بیروت؛ ط۱ (۱6۱۵ه- ۱۹۹۵م). 

هدية العارفين؛ للبغدادي (ت ۱۳۳۹ ه) تصویر: موسسة التاریخ العريي. 

وفیات الاعپان» لابن خلکان (ت 1۸۱ ه)؛ تحقیق [حسان عباس» دار صادر» بیروت. 
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التراث بين تاريخ العلم وتجدد المعرفن 


(4) 


۵ مجخمود مصري 





هل التراث العريي جرد جزء من تاريخ العلم» ندرسه لنتعرّف إلى 
مرحلة من مراخل تطون العلوم الونسالية والکونية» أم أنه - إضافة إلى 
ذلك - يشكل قيمة شاملة وأساسًا لا بد منه لتجدد المعرفة؟ 

في سياق الإجابة على هذا السؤال فإن هذا البحث بهدف إلى تسليط 
الضوء على مناهج التراث الثْرِيّة المنطلقة من المبادئ النظرية والمترجمة في 
الآليات» والتي أنتجت في ظل نظرياتها ومن خلال آلياتها - وما انبئق عن 
ذلك من معارف - حضارة نزعم بأنها إنسانية» مقابل منهج ینیم" للحضارة 
المادية التي تغمرنا اليوم بمنتجاتها المضطربة المشوّشة المشوّشة» لنرى حدود 
العقلانية - التي تمثل ذلك المنهج اليت - في كل من التراث والتجديد» 
ولنصل في النتيجة إلى حل المعادلة التي تربط بين تَجدّد المعرفة اليوم 
والاساءة للتراث ولنعرف آين یقف تاریخ العلم بین ذلك کله» من خلال 
علاقته بالتراث من جهت وکونه جزءًا من منظومة تجدد العرفة من جهة 
آخری» علی اعتبار آن العلم هو تاريخ العلم. 

وعلی هذا فان البحث سيقع في مقدمة وستة محاور وخائمة» ومحاور 


() مدير المكتبة الوقفية بحلب - سورية. 
(۱) اخترنا تعبیر النهج اليتیم» لنعبر عن نشأته منقطعًا فاقدًا للرعاية من الأصل. 
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مستقبل التّراث 


البحث الرئيسة هي: تعریفات مفتاحی مناهج التراث E e‏ 
المعرفة: التكامل والتواصل» العقلانية ف لتراث» المنهج اليتيم لتجدد المعرفة 
العصریة: القصور والانقطاع رذ العرفة والاساءة ال التراث احاجة إلى 
إعادة كتابة تاريخ العلم. 


١‏ - مفسك في 


لد 
لب مه 


اسلا لیس بعیدّا عن وعینا أن نقرّر بأن الحاجة متأصْلاةً وملحة في 
نفس الانسان للاتصال ببعل معنوي عمیق وشامل في امتداداته الزمانبة 
والمكانية والفكرية» ا منه القدرة على اقرا الاحتياجات الحقيقية 
للواقع الفكري احضاري العرفی» وذلك من أجل عملية النهوض بهذا الواقع 
لیکون علی مستوی استبعاب التطلبات التجدّدة» والوفاء باستحقاقانها. 


وإن تراثنا المعرفي هذا الذي يكمن فيناء ویمثل ذلك البعد العنوي» لا 
نع اک امن لافنا و کر تاه وان هو ليك ف وغ 
يسري فیه سریان الروح في الجسدء بحيث تشكل المنتتجات المعرفية النهائية 
أوعية لحمل معانيه» وهذا الذي يفرقه عن تاريخ العلوم الذي نراه لا يعدو 
أن يكون رصدًا لتطور العلوم المختلفة عبر التاريخ. 

ثم إنه لا بد بعد ذلك من مراجعة الاستعدادات الكامنة في هذا الواقع 
الحضاري المعرفي من أجل الاطمئنان على استمرارية التواصل باتجاه 
الستقبل آیشّاء عل النحو الذي جعلنا نمي ني کل عة ان ال فد 
ال ی ی ی 

في آعیاق التراث» وتعیش آوراقها وثارها علی آغصان تاريخ العلوم 
اال الضارة الانسانية 


ساي وس ی و سس یه ی و و ی ی سح هه سس ده ی ی سس ع سس سس سس اس سل سح ال مس لك 











۲-۱- لقد آدرك العرب السلمون الأوائل هذه الحقيقة المتمثلة .في 
أهمية التواصل الحضاريءفلم تكن الحضارات القديمة لتشکل أزمةٌ حقيقية 
لديهم عندما وجدوها محيطة بهم من كل جانب» ف) إن اشتد عود المجتمع 
الجديد حتی بدئوا یتمثلون تلك احضارات. وبطوعونها ویقرژوا فراءة 
عربية إسلامية» ثم أعادوا صياغتها في حضارة اتسمت بالإنسانية والعالمية. 
غير أننا الوم سام كيس اخصاري ابل دوه غيرنا - ننظر إلى القضية 
بصورة مختلفة تحمل إشكالين اثنين یصعب حلها: 

الأول : یتلخص نی آن تجدّد العرفة الذي واکب احضارة الغربية الیوم 
قاصر عن استیعاب آفاق احضارة الاسلامية ببعدها الانساني ونظریاتها 
التکاملة ومناهجها العقلية والاخلاقية والروحية. 

الثاني : يتلخص في الأزمة التي خلّفها اتصال بعض أبناء احضارة 
الاسلامية بانتجدّد العرفی فی احضارة الغربية العاصرة» والتي تمثلت ف 
الشرخ الذي أحدثته عملية الاتصال تلك فی عملية التواصل مع 
التراث.وهذا يرجع - ک| هو معلوم راز أن د المعرفة في الغرب 3 
اصلا" غل آسامن الانقطاع احضاري.وقد نتج عن ذلك اضطراب 
وتشويش على الساحة الفكرية عند المسلمين الذين يعتقد معظمهم بأن 
الحضارة الإسلامية هي آخرٌ الحضارات» كا كانت نبوة رسوهم لاء خر 

7 عاع 2 
النبوات» وذلك لأنه رسخ في وعيهم أن أهم خاصيةٍ تيز حضارتهم؛ هي 
قابلية الانبعاث والتجذد في كل زمان ومكان استنادًا إلى الاستعدادات 
الكامنة فيهاء والتي تغذيها الآفاق المنهجية المتكاملة e‏ الطيف. غير 
أن الأمر اختلف بعد دخول المنتجات الفكرية ا المعرفة في الحضارة 
الغربية على ثقافة المسلمين» وتبايّن مواقفهم منها. وقد رأينا مظاهر ذلك 





f 








لاضطراب والتشویش الفكري في عدم اتریق بین الوابت والتغیرات في 
1 وفي توهم العداوة بين التراث والمعاصرة» وفي القصور عن إدراك 

ضوابط تجديد التراث ومعاييره عند بعض هوّلاع فضلا عن نبذ التراث 
بكليته عند آخرين. 


۳-۱- منذ آوائل القرن التاسع عشر - ومع الصدمة احضارية التي 
حملتها أوربة إلى بلادنا - بدأت تنتشر فکرة التنافر الوهوم بين التراث 
والعاصرة» وذلك من خلال تفشي ثقافة الغالب في بيئة المغلوبء فأوربة ل 
تصل إلى ما توصلت إليه من النهوض الحضاري إلا بتخليها عن تراثهاء 
غير أن هذا لا ينطبق على أمة تغذى عطاؤها الحضاري على قيم أعطته 
خاصية الانبعاث والتجدد في الزمان والکان. ومن هنا كان خطأ الطرح 
الذي يجعل من التراث أو المعاصرة خيارًا ملزمّاء يعني التوجه إلى أحدهما 
رفضًا للآخر. 

وعلى ذلك فلا بد من حسم هذا العداء المصطنع المتوهم بين التراث 
والعاصرة» والتوقف عن مهاترات المتبنين لأحد الخيارين مع نبذ الآخر. 
وقد أدرك ذلك كثير من عقلاء هذه الأمة - منذ بداية التشویش الذي 
داخل كثيرًا من عقول المثقفين - إذ بينوا ببساطة أنه لا معاصرة فاعلة دون 
أصالة داعمة» ولا أصالة هي محل ثقة دون أن تتلازم مع معاصرة حقيقية 
تقوم على مواكبة التقدم العلمي وليس استيراده جاهرّاء با حمله ذلك 
الاستيراد من طمس للهوية وتضييع للذاتية. 

-4-١‏ إن ما أشرنا إليه من تميزنا بحضارة إنسانية تحمل في طياتها دائ 
قابلية الانبعاث والتجديد هو الذي جعل من عملية إحياء التراث عملية 


عفوية غير متكلّفة» وقد تمثلت صورها في الماضي بنشر آلاف النسخ من 
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لراث بین تاریخ العلم وتجد المرفة 


الکنیه E‏ راون لاه ی کیش 
لولفات من سبقهم بالشرح والتحشية والاختصار والتعلیق والتتکیت 
والتقد وما إلى ذلك ما يعد إحياء لها وتوسمًا في إذاعتها على نطاق تتسع 
جالاته وتتجدّد مع الزمن» فلا عجب مثا من أن نرى أن علم مصطلح 
الحديث تطور من خلال الكتابات التي ألفت في فلك كتاب «معرفة علوم 
الحديث» لابن الصلاح» والتي بلغت ما يزيد عن ثلاثين مَوْلْمًا شارحًا 
وناظ) ومختصرًا ومعلقّا ومعقبّا ومنکتا.. 


ثم إن إحياء التراث أخذ في العصر الحديث أبعادًا جديدة مع ظهور 
الطباعة وتطور العناية بتحقيق الكتاب وإخراجه وخدمته. ولا يستطيع 
أحد أن ينكر تفوق الكتب التراثية اليوم على ما سواها من حيث الطباعة 
والنشر والرواج. 
؟- تعريفات مفتاحين 

لا بد من أن نقف في بداية البحث مع بعض الصطلحات ذات الصلتت 
وذلك أن تحديد أبعاد تلك المصطلحات له أثره في سير البحث. ومن هنا 
فقد اعتمدنا تعريفات تفضي إلى مفاهیم دقيقة واضحة تخدم البحث 
باظهار العلاقة ن عناصره الو تسم وهی هي. التراث» وتارر يخ العلمء 
و وه و سور 

۱-۲- التراث: التراث في اللخة ما مخلفه الرجل لورئته". ثم شاع 
استعالها في عصرنا بمعنى كل ما يمت إلى القديم بصلة» أي کل تركة 
مورثة من جيل إلى جيل» حسية كانت أو معنوية. وإن لفظ التراث عندنا 


۰۱۹۹/۲ انظر لسان العرب لابن منظور‎ )١( 





ميقن ال رات 


نعبر فیه عن الوروث امحضاري العلمي والثقافي بمختلف فروعه وصیخه 
با حتویه من آفکار وفلسفات وعلوم وآداب وفنون وعادات وتقالید 
ورژی وجالیات وآذواق» وهو الذي وصل الینا من سبقنا منذ ظهور 
الاسلام بطرق ختلفة بینما بقتصر التعبير في التراث عند الغرب على الفترة 
الممتدة منذ القرن السابع عشر الميلادي وما بعدء» حيث تم بفضل المنهج 
التجريبي فصل العلوم الطبيعية عن المعارف العامة والفلسفية. 

وهناك إشكالية تثار حول جعل القرآن الكريم والسنة المطهرة جزءًا 
من تراثناء والذي نراه آنه لا إشكال في ذلك عندما نريد من التراث ذلك 
الموروث الذي وصلنا ممن سبقناء والقرآن والسنة بهذا المعنى أهم ما وصلنا 
من طريق السابقين لأنه الأصل في بناء احضارة التي شیدوها والتي لا زلنا 
AN EE Da‏ 
فنحن نفرق بجلاء بين التعامل مع نصوص الوحي (القرآن والسنة)» 
كنصوص مقدسة» يجول العقل ضمن فهمها - لا الحكم عليها - ذلك 
الفهم المفضي إلى تبني مخرجاتها وحسن العمل بهاء وبين ما سواها من 
العلوم الإنسانية والتطبيقية والكونية وفروع الثقافة التي انتقلت إلينا 
وورثناها عن السابقین والتي لا تکتسب آي نوع من القدسية» وهي 
خاضعة دومًا للمناقشة والتقویم. 

وثمة (شكالية آخری نراها متوهمة یا تتمثل في الاضطراب اف 
وصف ذلك التراث هل هو عربي آو اسلامي آو عربي !سلامي ؟ ونری آن 
ذلك كله لا إشكال فيه فهو يعبر في النهاية عن حقيقة واحدة فالحضارة 
العربية التي نشأت في ظل إسلام اتسم بالعالمية هي التي ولدت العلم 
العربي الذي أسهم في تأسيسه علماء ومفكرون من قوميات شتى وديانات 
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لا پینتاریخ العلم وتجدّد المعرفة 
شتى» وذلك بلسان عربي مبين صَهْرَ المنتسبين إلى تلك الحضارة ببوتقة 
واحدة. فالتراث العربي إذن يعم كل ما كتب بالعربية تحت مظلة الثقافة 
الاسلامية بصرف النظر عن جنس کاتبه ودینه وانتمائه. وقد وصل إلينا من 
خلال نحو مئتي علم وفن أحصتها الکتب التخصصة. 

والتراث ذا المفهوم هو الأصل الذي نرجع إليه من أجل تحديد 
هويتناء إذ الهوية هي معالم من مجموع العناصر التراثية» أثبتت قدرتها على 
الحضور والاستمرار. 

۲-۲- تاریخ العلم: إننا نفهم تاريخ العلم على أنه رصد لحركة تطور 
العلوم بأنواعهاء مرتبطة بأوعيتها الزمانية والمكانية» ومقترنة بأبعادها 
الفلسفية وظروفها الحضارية».من حيث الإجمال والتفصيل» ومن حيث 
النظرية والتطبيق. 

ولا بد من الإشارة إلى بعض النقاط التي تؤطر هذا المفهوم لتاريخ 
العلم: 

- هذا التاريخ للعلم قديمٌ قدم الانسان؛ ان ارس كان يفكر 

ویعمل منذ نشاة وجوده فتاریخ العلم هو تاریخ للعقل البشري. 
- إن التأريخ لمسيرة العلم يجب ألا يقل أهمية عن التأريخ السياسي 
الذي شغل المساحة الأكبر في كتابات المؤرخين. 
حا لحان فق أن عضر بدو لصوو فى اليك لا تراکم من الشارکات 
الإنسانية» وليست من صنع أمة واحدة. ونسبة الحضارة إلى أمة من 
الأمم إن| هي لتعيين إحدائياتها الزمانية والمكانية ليس إلا. ومن هنا 


جاء قوهم: العلم هو تاريخ العلم. 
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تقل ارات 
- إن نسبة الابتكار في قضية علمية إلى إنسان أو حضارة ليس بهذه 
لبساطتهفالنظر في الابتکار لا بنحصر نی النظر لل |ظهار الفکرة 
الاساسية مده القضية العلمیة» وانا یتجاوز ذلك ال التعمق فی 
معرفة أصوطا في تاريخ العلم من جهة, وإدراك تطور فروعها فیه 
من جهة أخرى. 


- إن الكتابة في التاريخ العلمي لا يمكن أن تأت مستقلة عن الكتابة في 


التاريخ الاجتماعي. لكن يجب الحذر من توظيف تاريخ العلم في 
خدمة الدفاع عن النظریات الاجتاعية آو الفلسفية. 

- إن أهمية الدراسات في تاريخ العلم لا تنحصر في هدف رصد تطور 
العلوم» وان تتجاوزه ال هدف بناء التواصل الفكري والحضاري 
بين أمس الأمة وحاضرها وغدها. وعدم اعطاء هذا البّعد مکانه 
اللائق في بعض الدراسات يأتي نتيجة للتأثر بالانقطاع احضاري 
الذي تشهده حضارة الغرب البوم. فدراسات تاريخ العلوم ستبقی 
قاصرة إذا جردناها عن منطلقات امضارة التي احتضنتها 
وساعدت ف نشوكها واکتاها. 

و فان کلم زمره یال ره اس 
طراً علیه - بمرور الزمن - ما جعله بصورة أخرى غير التي كان عليهاء 
ومن تم فان منظومة تجلّد العرفة تقتضي معنیین؛ الأول: لزوم التواصل 
العرفی» وعدم الانقطاع والثاني: لزوم فهم الاأصول التي انبثقت عنها 
العارف من نظریات ومناهج والیات» وعدمٌ الاكتفاء بالنظر في النتج 
المعرفي النهائيّ ا. ومذا ما نقصده من اٍضافة لفظ (منظومة) ال عبارة تجدد 


المعرفة» وإن لم نفعل ذلك فان دراستنا لتجدد العرفة ستکون قاصرة عن 





الفهم الستوعب لعملية التجدد. لکوننا نفصلها عن صول التراث من 
جهة وعن تاريخ العلم من جهة أخرى. 

و ال ا ال 
ا e‏ 
على سطح كذ سوقان لايل ون لوال شالق ا د 
المعرفة» ومعرفة كيفية التداخل عليها لتوجيهها با يتناسب والهدف» وبا 
يواكب الغاية» بحيث يُستفاد من كل مفردة يمكن الإفادة منها من مكونات 
تلك النظومة وثْترك الفردات السليية التی دخلت عی مکونات تلك 
المنظومة» سواء النظريات أو المناهج أو الآليات و النتجات العرفية 
النهائية. كل ذلك في ظل التمييز بين الثوابت والتغیرات. والتزام الضوابط 
العلمية للتجديد. 


؟- مناهج التراث ومنظومت تجدد المعرفة: التكامل والتواصل 

إن من أهم الأسباب التي حجبت عن الكثير رؤية التكامل في مناهج 
التراث كون عملية إعادة إحياء التراث ودراسته ونشره - التي تصدى ها 
الباحثون منذ قرن مضى - أغفلت جوانب مهمة من ذلك التراث. فقد 
ركزت هذه العملية على إظهار الجوانب التي تتوافق وفلسفة العلوم الحديثة 
ومناهجها وطرائقهاء في حين تم تجاهل ما لا يتوافق وهذه العلوم ى| لو أن 
ما تبقى تراث متبوذ لا عقلاني ولا يستحق. عناء الببحك» وهذا لم تحظ 
الكتب الترائية المخطوطة التي تم نشرها - فضلا عم لم ينشر - بالدراسات 
الحادة التى تظهر فلسفة التراث ومناهجه. وهذا إجحاف كبير بحق التراث 
الذي آنتج معارف تتناسب ورژیته الفکرية والفلسفية الاسلامية الخاصق 
التي هي أوسع بكثير من رؤية الفلسفات الحديثة» والتي جاءت سعتها من 


مس ده مسب سا ا سس سس ا ب ل م 0ك 


«۰۹ 








تفیل الزات 


شمولية فهم الإنسان والكون والحياة. ومن هنا كان للعلوم الخاصة 
بالانسان فلسفتها المشيزة فى الخصارة الإسلامية فالطب مغلة له منهجية 
خاصة تربط البحث في عضوية الإنسان ووظائف الأعضاء بالبيئة النفسية 
والروحية والطبيعية» وتتوجه في العلاج بطريقة شمولية. وهذا الأمر ينطبق 
على مجالات عديدة من العلوم» فالجغرافيا والتاريخ والفلك والرياضيات 
وغيرها هي في المنظومة الترائية العربية الإسلامية أوسع من جرد امحانب 
العقلاني (الحسي التجريبي) الذي نظرنا الیه وآغفلنا کل ما عداه. ومن تم 
فإننا اليوم أمام مهمة خطيرة وجليلة هي إعادة اكتشاف ما نظن أننا 
اكتشفناه من تراثنا بعقلية جديدة قبل اكتشاف ما أغفلناه وأهملناه. ومن هنا 
فإننا سنشير إلى أبعاد منهجية مهمة ساندت المنهج العقلي في تراثناء وكان لما 
الاثر البالغ في إثراته من خلال تكاملهاء الأمر الذي أعطاه الصبغة 
الانسانية الراقية: 

1-1- ثم إننا نجد في تراثنا الفكريء منذ وضوح معاله - بصورته 
المتكاملة - في القرن الثالث الهجري» وعيًا لعملية التواصل في تجدد المعرفة 
تجلى في إدراك أهمية المعارف التى وصل إليها أبناء الحضارة العربية 
الإسلامية» بعد الافادة من تتضازات السابنةه كاقل في حرصهم علی 

فها هو احاحظ مثلا ينطلق من هذا الوعى ليشير إلى أن حكمة الهند 
والبونان وفارسٌ انتفلت عبر الاجیال واللغات «حتی انتهت الیناه وکنا 
آخر من نظر فیها»". وهو يؤكد أهمية اتصال حَلّقات العلم؛ لانه «لولا 
تقيبد العلماء خواطرهم علی الدهر» ونقرهم آثار الأوائل في الصخر لبطل 


(۱) امیوان للجاحظ 0۱ : 


4٠ 














۱ 0-0 الثّراث بين تاريخ العلم وت المعرفة 
آول العلم وضاع آخره. ولذلك قیل: لا یزال الناس بخير ما بقي الأول 
يتعلم منه الأخير)”. 

ثم هو يبين صلة تَجدّد المعرفة بالمنهج العقلي؛ > من خلال تأکیده آن علل 
العقل تعدّ من آهم عقبات تجدّد العرفت فیقول: «والعقل - حفظك الله - 
أطول رقدة من العين» وأحوج إلى الشحذ من السيفء وأفقر إلى التعاهد, 
وأسرع إلى التغير» وأدواؤه أقتل» وأطباؤه أقل. فمن تداركه قبل التفاقم 
أدرك أكثر حاجته» ومن رامه بعد التفاقم لم يدرك شيئًا من حاجته»”. 

وقد عر عن عملية التواصل في تجلّد العرفة بقوله: «ثم من آنفع 
آسبابه (آي العلم) الحفظ لما قد حصلء والتقييد لما ورد» والانتظار لا 

د . وفصّل في ذلك قائلا: « وينبغي أن يكون سبيلنا لمن بعدناء کسبیل 
e‏ ل ا راتوا من ال اکر عا وجلو کا اد فن 
بعدنا مجد من العبرة آکثر ما و جدنا*. 

۲-۳- ومن آجل آن تکون الیوم عملية التواصل مح التراث آکثر 
جدوى فإنه لا بد من تجديد المنهج في تقویم التراث وذلك بالخروج عن 
الطريق الذي اتبعه معظم مفكري الغرب والعرب في تقويم التراث 
الإسلامى العري» فقد اعتمدوا على التوسل في هذا التقويم أدوات منهجية 
و خارج التراث ول یکلفوا آنفسهم بالعودة ال التراث نفسه 
لاعت‌اد آدوات منهجية مستمدة منه» الامر الذي یکسب الدراسات الْتراثية 


() الرسائل للجاحظ»الرسالة السابعة FAT /Y Us‏ 
)یر EFO‏ 
(") المصدر السابق» ۱۰/۳ 
(5) الحيوان للجاحظ» /١‏ 55. 

















قوة مستفادة من التجانس بين التراث ووسائل تقويمه. وقد قدم لنا 
الدكتور طه عبد ال رحمن في تجربة ناجحة الأدوات الأصيلة التی توسل فیها 
لدراسة التراث وفق أحدث المقتضيات المنطقية وار اة 
العلمية» وذلك في كتابه «تجديد المنهج ف تقويم التراث». وفي هذا الكتاب 
نحا المؤلف - كما یقول - منحی غیر مسبوق ولا مألوف. فهو غير مسبوق؛ 
لأنه يقول بالنظرة التكاملية حيث يقول غيره بالنظرة التفاضلية» وهو غير 
مألوف؛ لأنه توسل فيه بأدوات «مأصولة» حيث توسل غيره بأدوات 
منقولة©. 


۳-۳- ونخلص ال آنه لا یکفی إحكام عملية التواصل مع التراث 
من خلال فناة وحيدة تتمثل في ملاحظة العقلنة فیه فلا بد من إضافة 
التکامل ال التواصل؛ لان ترك النهج العقلي وحیدا في ساحة الفکر الیوم 
سوف يؤدي به إلى الوقوع في أزمات تضيع عليه فرصة الإسهام في الحضارة 


)١(‏ تجديد المنهج في تقويم التراث .١١‏ وهذا كتاب مهم فريد في بابه» خصص المؤلف الباب الأول 
للنظر في التقويم التجزيئي للتراث» وتحدث في الفصل الأول منه عن الصلة القائمة بين 
الاختيار التجزيئي في التقويم والوقوف على مضامين التراث» وفي الفصل الثاني بين التناقضات 
التي وقع فيها نموذج الجابري التجزيئي في تقويم التراث. كا بين في الفصل الثالث حدود 
استعمال هذا النموذج للآليات المنهجية المنقولة» وخصص الباب الثاني للنظر في جانب من 
جوانب التكامل التي اختص با التراث وهو جانب تداخل العارف» فناقش في الفصل الأول 
الصلة القائمة بين الاخختيار التكاملي» والوقوف على الآليات التى توسلت بها مضامين التراث» 
وناقش في الفصل الثاني خصائص تداخل العارف الأصلية فا بینهاء وناقش في الفصل الثالث 
خصائص التداخل بين المعارف الأصلية والمعارف المنقولة» وخصص الباب الثالث للنظر فى 
الجانب الثاني من جوانب التكامل في التراث» وهو جانب تقريب المعارف» فبحث في الفصل 
الأول مفهوم «المجال التداولي» وبحث في الفصل الثاني» مفهوم «التقريب التداولي»» وبحث في 
الفصل الثالث تحلیل الالیات التي استخدمها تقریب النقول النطقي البونانی» وبحث في 
الفصل الرابع تحليل ال لیات التي استخدمها تقريب المنقول الأخلاقي اليوناني. 
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الإنسانية» فلا بد لهذا المنهج العقلٍ من مساندة مناهج أخرى ترتقي به إلى 
السداد في أمور السلوك» ومن ثم إلى الرشد في إدراك الحقائق» وقد وجدنا 
في تراثنا الحضاري تلك المناهج الداعمة» وهي التي حفظته من الاندثار» 
وهيأت له الاستعداد القوي للانبعاث الدائم. ويمكن التركيز هنا على 
الأبعاد المنهجية الآتية: 


أولا: البُعد الأخلاقي الذي يضمن التعامل الإنسانّ الأمثل» وأهم 
آليات ذلك المنهج الممارسة السلوكية القويمة» وهذا ما يجعل العقل مسددًا”. 
وقد تفرع عن ذلك مثلّا تعميم العلم بعد أن كان حكرا على طبقة معينة 
واعتماد الآليات التي تضمن استمرارية ذلك التعميم» كنظام الوقف مثلا. 

إا الد اغا العقانة اللفتحة التی تمیزت مها احضارة 
الاسلامية هي التي جعلتها تنكر الذات» وتعلو علیها لتستوعب الکل» 
نت رهق اهاز تون Ay‏ 
الغربية الحديثة من التعالي والأنانية. 

ثانيًا: البعد العالي الذي حقق التوازن - منذ القدیم - بين طرفي 
معادلة لا بد من أن تكون واضحة المعالم: الطرف الأول هو: أن العربّ هم 
مادةٌ الإسلام. والطرف الثاني هو: المحافظة على ذاتية الشعوب التي 
صبغت بصبفغة الاسلام وانطبعت بطابعه» وأهم آليات ذلك المنهج الولاء 
للانتساب إلى هوية واحدة تحقق الرسالة الحضارية الإنسانية”. وإن عدم 





() انظر للتوسم: العمل الديني وتجدید العقل لطه عبد الرحمن» ص 0۵ وما بعد. 

(۲) ان عدم استیعاب هذه القضية هو الذي جعل بعض الکتاب العاصرین ینتقدون کتابا آخرین 
پرون «الرابطة العشانية لونا من آلوان التوحید العربي التركي في إطار إسلامي» ویفردون 
البحوث والقالات لحارية ما یسمونه التزعة العانية ی الفکر العربي احدیث» (انظر اتراث 
والستقبل لسلامة کیله ۵۳۲). 














مستقبل انا 


ممع اس ی سا مه هن هعد عع 2۳ یعس سه فاه اك اماه مسن و سس عد ممت عب سح اسع عه سبع سح tment‏ سیخ وم سر سس مهم اس ید 


وجود هذا المنهج في حضارة العولة اليوم» هو الذي جعلها غبر مقبولق 
بسبب ما تفرضه من تضييع أهوية. 

ثالثا: البُعد الروحي الذي یثمر تحرر العقل من اموی» وهذا الذي 
بلغ بالعقل حالة الرشد"» لکونه تخلص من آهم آفاته التي تجعله حبیسّا نی 
أسر المادة وطغيانها. ومن أهم آلياته اكتساب الحالة الصفائية من خلال محو 
غبش اس عن مراة القلب الذي یعفل. وقد تفرع عن ذلك على مستوى 
الفرد تحصيل الصدق في معاملة الحق» وهو تبرّؤه من احول والقوة الذي 
يمثل قمة عمل العقل الذي استفاد من كمال التجربة الإيانية فقادته إلى 
التخلق الأمثل» حيث إن الصدق هو عين سرّ الإخلاص. وعلى مستوى 
الجنمع الانساني نحصيل الصدق في معاملة الخلق» من خلال شهود نسبة 
الاکوان ٍل الکُون» ومن تم احترام هذه النسبة بل وتعظيمهاء وهذا نری 
ثمرته في قبول الآخر على ما هو علیه. وان تّر العقل بهذه الصورة هو الذي 
يجعله يرى حقائق الأشياء؛ لأنه تخلص من العلل الفسدة لتلك الرژية. 

إن تنوع المنهج في تراثنا هو الذي أنتج لنا ثروة ائلة من العارف» ففي 
کتب التفسیر مثلا نجد التفسیر الذي يُعنى بتوضيح معاني القرآن من خلال 
الرواية والاثار والتفسير الذي يعنى بالرأي والاجتهاد» والتفسير الذي 
يُعنى بالعقليات» والتفسير الذي يعنى بالأحكام» والتفسير الذي يعنى 
بتوضيح المعاني القرآنية من خلال إشراقات الروح التي تشبعت بفهم روح 
النصء والتفسير الذي یعنی بابراز العاني في ضوء اللغة والبيان والقراءات» 
والتفسير الذي يعنى بالمناسبات القرآنية» والتفسير الشامل الذي يجمع بين 
ذلك كله. 


(۱) انظر للتوسع Ty‏ 


سر مه سس تج سید سیر هس دا ۳و سا سا هلا اس اه هس ی مه ۳ ها ۹ هک نا رس الا ی ع مع مه ع رس 





5۳ ارات بين تاريخ العلم وتجدد العرفة 
5- العقلانین في التراث 

یمکن للباحث أن یشاهد بجلاء مظاهر العقلانية في التراث العري 
الاسلامي من خلال السياق الذي سوف نورده والذي یتضح فيه سريان 
العقلانية في منتجات امحضارة الاسلامية لتشکل منظومة تتسم بالتناسق 
والانسجام بصورة لا اضطراب فیها ولا فوضی. ونجمل هذا السپاق 
بالتقاط الاتية: 

أولا: الاعتهاد على العقل في تحرير الوعى الذاتي للفرد من أجل تثبيت 
العقيدة السليمة» فقد جاء الإسلام والعالم مشحون بدیانات ومذاهب 
كثيرة» منها ما اعتمد على العقل» فكان لا بذ من إقامة ميزان العقل الذي 
يبِضر العالم بحقائق الاشیاء والذي يُعتمد عليه في إقامة الحجة على 
اخصوم ومنها ما اعتمد على الخرافة فكان لا بد من بيان زيفها وضلاهها. 
وكانت هذه هي نقطة الانطلاق الأولى التي تحكّم العقل فيها من أجل أن 
یکون ما يتلوها من تبن للنقل قد صدر عن حکم عقلي أصلاء ثم تتحوّل 
وظيفة العقل - مع الاقرار باحاجة الیه دومّا - ال فهم النقل» والدوران 
مع النص. 

ولا بد من الإشارة هنا إلى استعمالٍ برزخي للعقل يقع بين الوظيفتين 
السابقتين: الأولى» وهي كونه متبوعاء والثانية» وهي كونه تابعّاء وهذا 
الاستعمال البرزخي يتلخص في تسديد النقل لوظيفة العقل الأولى» ليتمكن 
ES N NEE SO‏ ام 
عن قياس الغائب على الشاهد فيقع في التشبيه بدل التنزيه» ومنه صيانته عن 
التردد الذي يفيده الاستدلال على وجود الله TS‏ (ثبات 
صورية آو جريبية «کا ف الرياضيات أو الطبیعیات) ذ فيقع فيقع بالظن بدل 
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مستقبل الا 


الیقین فتسدید الشرع للعقل في هذه الرحلة هو الذي یدفع شبه التشبیه 
وجسر الظنون والاوهام". 

وقد رصد لنا تاريخ العلم حركة الترجمة في الحضارة العربية» وكيف 
اطلع المتكلمون من خلاها على معالجة قضايا الوجود الكبرى في التراث 
الإنساني» مما أسهم بدوره في إحكام استعمال منطق العقل لحل كثير من 
الإشكالات التي تولدت من الانفتاح على الثقافات الأخرى. ورصد لنا 
كيف أن العقلية المنفتحة التي كان يتمتع بها الخلفاء المسلمون - بفضل 
ذلك المنهج العقلاني - جعلتهم لا يرون بأسا في ترجمة علوم الحضارات 
السابقة والإفادة منهاء بخلاف ما فعلته الكنيسة في عصر النهضة من تحريم 
تداول علوم المسلمين» كمؤلفات ابن رشد وغيرها. 

ولا بد من الإشارة إلى أن غلبة المناهج الفقهية» وغياب المناهج 
الكلامية على مستوى الفكر الإسلامي اليوم كان له الآثر الواضح في 
إضعافه وجعله محدود الفاعلية والتأثير من جهة القدرة على مواجهة 
تحديات المذاهب والفلسفات المطروحة في هذا العصر. 


ثانيًا: امتداد احترام العقل الإنساني من مستوى العقيدة إلى مستوى 
التشريع من خلال اعتماد منهج التحقیق والتوئیق وآلیاته التي انضبط با 
علما الرجال ومصطلح اخدیث ومن ثم باقي العلوم الاسلامية من جهت 
ومن خلال اعتماد منهج الاجتهاد الذي ظهر في آلیات القیاس 
والاستحسان والمصالح المرسلة ومراعاة المقاصد من جهة أخرى. 

فعلی مستوی الاجتهاد مثلا نری الإمام الشافعي يوضح هذا المنهج 
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بقوله: «ولا یکون الاجتهاد الا لمن عرف الدلائل»)”". والدلائل هي 
الآليات المتقدم ذكرهاء التي تعتمد على فعل العقل بصورة أساسية. وهذا 
يغلق المجال أمام أي تناقض موهوم بين النقل والعقل. ومن خلال هذا 
المنهج العقلي نرى ترجمة الآليات في استنباط العلل وتحقيق المناط والسبر 
والتقسيم والدوران ما يحكم هيمنة العقل وينأى به بعيدا عن اتباع ال هوى. 


ثالنًا: النظرة العقلانية الواعية لأهمية تنظيم العلاقات التي تتصل 
بجميع فعاليات الإنسان حتى لا تخضع للفوضى والاضطرابء فلم يقتصر 
التنظيم على علاقة الإنسان بربه» ولا على علاقته بالدائرة الصغيرة التي 
یتعامل مها من حوله واٍنا امتد التنظیم ای تنظیم علاقة الانسان بالانسان 
عموما وعلاقته بالجتمع وعلاقات الجتمعات ببعضها. وهذا ل يكن في 
الذاهب الأخرى والفلسفات التي تبتم بجانب واحد. ولا تکتسب صفهة 
شمولية» ولا حتى في الأديان السابقة» فاليهودية تمن بشعب الّه الختار 
الذي استأثر بالإله» والمسيحية تركت ما لله لله وما لقيصر لقيصر. وهذا 
البُعد العقلي في إدراك المصالح المترتبة على تنظيم العلاقات الإنسانية هو 
الذي يثمر الاستقرار وحسم الفوضىء» ويهيئ البيئة الصالحة لبناء حضارة 
تتسم بالإنسانية. 


رابعًا: سريان العقلنة في منظومة الفكر الإسلامي من العقيدة والتشريع 
وتنظیم الجتمع الإنساني إلى أنواع العلوم الكونية» وفتخ الجال آمام العقل 
لاکتساب العارف» وعدم الاقتصار على ما نقل إليه من علوم احضارات 
السابقة. وقد تجلت عقلنة العلم باعتماد مبدأي السببية والتجربة واستقرارهماء 


(۱) الأم للشافعي» ۷/ ۲۹۱. 
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مستقبل الراك 


لٍل جانب مبدأً الاستدلال النظري الذي کان مهیمنا عل ما سواه ی 


وکانت القاعدة التي تحکم ذلك: «الکلمة احکمة ضالة الوم آینما وجدها 
فهو ای مېا . وان قوة الااستعدادات ان ولدها الالتزام هك المنهج. 
وما تبع ذلك من تعميمه على مظاهر الحضارة الإسلامية وخرجانها هو 
الذي فسح الجال لاستيعاب الحضارات السابقة وتمثلها ف سنوات قصيرة. 
ويمكن أن نتلمس جوانب تأثير الإسلام في تنوير العقل العربي بالنقاط 
الآنية: 
- إعادة صياغة العقل العربي با يتوافق والمنهجية العلمية التي أمر بها 
الإسلام في قضية النظر إلى الكون» والأسس التى يجب التعاملٌ بها 
معه . 
- الموضوعية في الحكم على الاشیاء» وعدم إتباع افوی. 
- إعادة توظيف العقل ب| يتناسب والقيام بمهمة إعمار الكون الموكلة 
لانسان: 
د العقلية المتفتحة اس تعامل مها المسلمون مع نتاج الحضارات السابقة» 
فحفظوا للإنسانية ترائها السابق» وأفادوا منه بالبناء عليه. 
- إنصاف الآخرين» فکان السلمون بجترمون من سبقهم ولا ييخسونهم 
)١(‏ الترمذيء في أبواب العلم (باب ما جَاء نی فضل الفقه عَل العِبّادَة) 0/ 5١‏ رقم ۲۸۷ وابن 
ماجه في الزهد (باب اکمة) ۲/ ۰۱۳۹۵ رقم 4۱۰۵. وا حدیث برتقي لٍل رتبة اسن لغبره 


بشواهده كما هو ظاهرٌ من موافقة الُناويٌ للسيوطي على تحسيئه (فيض القدير 0/ 1۵). 








41۸ 





2 2 
ترا بين تاريخ العلم وتجدد العرفة 


- إعداد المناخ الملائم لازدهار العلوم من خلال نشر العدالة» وروح 
التسامح وحرية الاعتقاد. 


وهكذا فقد جاءت المنهجية السويّة في التعامل مع الحس والمعنى نتيجة 
عفويّةٌ للعقلية التفتحة وخلق الانصاف عند عل‌ائناء فأعطوا کل ذي حق 
حقه. وتولدت عندهم ثمرات السمو الفكريء والموضوعية العلمية, 
وتفجّرت لدبهم ينابيع الحكمة» وتأسست فيهم أصول المعرفة» فأنشؤوا 
حضارة اتسمت بالإنسانية والتكامل» وظهرت آثارها في مختلف العلوم 
الشرعيّة والإنسانية والكونية. 

إن نظرية التوحيد التي توضّح استنادها إلى منهج عقلي استدلالي على 
يد المتكلمين كانت النظرية الأم» التي تعود إليها النظريات الأخرى في 
مختلف المجالات» تلك النظريات التي توضحت معالمها في الفكر الإسلامي 
شيئًا فشيئًاء فهيمنت هذه النظرية الأم على المنهج العقلي والمناهج الأخرى 
الداعمة له» وامتد تأثيرها إلى العلوم الكونية والانسانية والاداب والفنون 
وقد رأينا هذا مبثوثا بعمق في نتاج الحضارة الإسلامية من خلال إعادة 
الأشياء دائم) إلى صل واحد تصدر عنه. 

ون النظرة العقلانية للعلوم في الحضارة الإسلامية جعلت الصنائع في 
صت العلوم وآسموها بالعلوم العملي فکانت عندهم فسییا للعلوم 
النظرية» فقالوا صناعة الطب وصناعة الفلاحة فمدلول کلمة صناعة 
یتعلق بكيفية عمل ما» ولذلك قیل للحساب صناعة وللمنطق صناعة. في 





ی 
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مستقبل التراث 





حين كان علماء اليونان يترفعون عن هذه الصنائم» ویستآثرون بالعلوم 
النظرية والإلهية» تاركين الحرف والصناعات للطبقة الدنيا. 

وقد أدت هذه الظاهرة في الحضارة الإسلامية إلى دمج الجوانب 
النظرية في العلوم بالجوانب العملية التطبيقية» فالطب مثلا آصبح یعتمد 
على التجربة والحواسٌ» وليس على القياس العقلي فقط کم هو شأن الطب 
اليونان» وقد ظهر هذا - ا وام لاس اج 
التجريبي هو الذي أخذته أوربة وبّنت عليه حضارتها الحديثة. 


وقد اعتمدوا في تقديم العلوم على بعضها معايير عقلية بعيدا عن 
المزاجيةء فهي مثلا: ga‏ 
ومن هنا قرنوا علم الأديان بعلم الأبدان فقد أثر عن الإمام الشافعي 85 
فوله: «العلم علیان: علم الأبدان وعلم الآديان»)”" 


۵- المنهج الیتیم لتجدد المعرفْن العصرین: القصور والانقطاع 

إن طغيان المنهج العقلاني عل تجدد العرفة الانسانية ی العصور الحديثة: 
وانغلاق هذا المنهج على عملية التجدد تلك بصرامة وقسوة جعلها تسیر 
باجاه واحد ضیق الجال. ما حجها عن التفاعل مع التراث والافادة من 
ذلك التراث الذي لم تكن العقلانية سوى إحدى مكونات مناهجه الواسعة 
الطیف الأمر الذي أورث القصور في تجذّد المعرفة العصرية بل إن الانقطاع 
الحضاري الذي ا د المعرفة في العصور الحديثة حجبها حتى 
عن روية حقیقة عنصر العقلائية وأبعاده ضمن منظومة المناهج البديعة 
التي انبشت في تجذد العرفة زمن غصور احضارة العريية الاسلامية. 


(۱) ظر: حلیة لیام وطبقات ال سفیء اي نیم ۸٩‏ ۱6۷ 


مم يديه ها ره هد ای ها ی سس سس هس ال اه سس جب سس لع عي اط نس سم ی دا سس سم یا سا اس دس 





الثراث بين تاريخ العلم وتجدد العرفة 


-١-6‏ إن فكرة تمحور الحضارة الغربية الحديثة حول الانسان بقطع 
النظر عن صلته بالإله» والتركيرٌ على اقتران قيمته بمنجزاته على ساحة 
الحياة التي هو سيدهاء وأنه هو معيار الخير والشر فيهاء وذلك خارج إطار 


أي نوع من أنواع السلطة عليه» كل ذلك قاد الحضارة الغربية إلى الفوضى 


التى نشهدهاء والتي .هي ثمرة التناقضات التي فرضتها طبيعة تلك 
لفلسفات البنية عل ما یسمی ا 

وقد اقترن ذلك باعادة صياغة مفهوم العقل عی ید دیکارت. الذي 
أسس لنظريات العقل الحسيّة» وانتقل بالعقل إلى الصفة الفردية» فکانت 
المادية هي الصبفغة الاساسية للحضارة الغرية: ما آوجد ضبغة جديدة 
لنهم الطبیعةء وهکذا فقد تولد عن الانسانوية کل من العقلانية والطبيعية. 
ومن ثم انطلفت الفلسفات الغريية کلها من جهد انساني عقلي جريبي 
ولذلك كان المنهج الوحید واليتيم في تلك الحضارة» وإن جاء بعد ذلك 
متلونا في صور من التيارات الفكرية المتنوعة”". 

N A Ed 
الاقتصار على المنهج العقلاني» بل إن المنهج المسمّى بالعقلاني فيها يعاني من‎ 
القصور والضعف من جهة والخلل والاضطراب من جهة آخری.‎ 

آما القصور والضعف فلن هذا النهج لا یتجاوز الدرجة الدنیا 
للعقلانية» حيث الوقوف مع الحسوس من خلال التجربة والشاهدة. 
وعلى الرغم من أهمية ذلك في القيام بعملية الربط واکتشاف السئن الكونية 
التي آدی اعتمادها إلى التطور الماديّ للحضارة الغربية» فإن القصور والضعف 


(۱) للتفصیل راجع کتاب الاأسس البنيوية لفكر الحداثة الغربية» محمد شريح. 


۹ 

















مستقبل الا 


نتج عن العجز عن التوظیف النوعي لنتجات امضارة الادية في خدمة هدف 
تحقيق السعادة الإنسانية» وذلك لعدم اقترانها بالسلوك الانساني الأمثل 
الذي لا يتأتى إلا بالارتقاء إلى رتبة عقلانية أعلى. 

وأما الخلل والاضطراب فإنه أتى من مفرزات مضطربة للحضارة 
الغربية أهمها دخول المحركات النفسانية على الفكرء واعتتاد الاستقراء 
الناقص» والإتيان بالنظريات التي لا تستند إلى حقائق على المستوى العلمي 
آو علی الستوی الفكري وانا تستند إلى فرضيات» وهي تتناقض فيم| بينهاء 
ويضرب بعضها بعضا في فوضى عجيبة» وكل منها إن استطاع الإجابة على 
أسئلة معيئة» فهو یمجز عن الاجابة عن آخری» وكا أن العلاقة بين هذه 
النظريات تقوم على التنافر» وليس على التعاضد» ومثل هذا نجده بين نظرية 
التکوین ونظرية التطور» وبين نظرية آینشتاین ونظرية نیوتن... 

۳-۵- ان احضارة الادية الیوم ظنت آن امتلاك الالیات التقنية سوف 
يوصلها إلى استرقاق الکون الذي هو مفتاح سعادتهاء غير أن بعد إنسان 
هذه الحضارة عن المناهج التي تقيه من طغيان منتجات تلك الآليات 
التقنية» جعل الأمور تسير على غير استبصار إنساني. ويحدثنا الدكتور طه 
عبد الرحمن عن مبدأين للمنطق الذي تسير فيه تلك التقنيات التي أخحذت 
تستقل بنفسهاء مستحوذة على إرادة الإنسان» فيقول: ۰ 

«أول المبدأين لاعقلاني: ومقتضاه أن (كل شيء نمكن)» ويترتب عليه 
فروج من کل القیود؛ منطقية کانت آو آخلاقية و طبيعية و غیرهاه ومتی 
خضع الإنسان لهذا المبدأ الآلي استباحت الالة کل شي فیه فأضرّت به یا 


إضرار. 
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تاني البداین لا أخلاقى: ومقتضاه آن (کل ما کان مکنا وجب صنعه)» 








ویترتب علیه التحلل من کل الوانع الاخلاقية التي تقف دون هذا الصنع» 
كالموانع التي تحظر تغییر الق آُو تدمیره» من مثل الإحداث ني خلايا 
التکوین والانجاب والتوالد عند الکائن اي آو من مثل انتاج وسائل 
الخراب الحرثومية والكيمياوية...). 

وهذان البدآن اللذان «یتحک‌ان في منطقها یبینان کیف آن العقلانية 
الآلية تخرج إلى اللاعقلانية» وكيف أن العمل بمطلق هذه التقنيات يخرج 
إلى اللاأخلاقية» كآن) نموذج العقل المجرد» في نتائجه وتطبيقاته يحمل بذور 


فاه )0“ 


- هل آساء تجدد المعرفّ العصرین الی التراث ٩‏ 

نعم لقد أساء تجدّد المعرفة العصرية إلى التراث مرّتین: 

الأون: کانت من خلال القطيعة ين تجدّد العلوم العصرية والتراث 
فلم تفد هذه العلوم من العقلانية البديعة التلونة والتعددة الراتب التي 
ميزت المنهج العقلاني في التراث» والتي تقدمت الاشارة الیها» بل نقدت 
عقلانية التراث بسطحية من خلال النظر إلى بعض النتاج المعرفي الذي 
یقبل آصلا التغییر والتبدیل واخطاً والصواب دون إدراك النظريات التي 
ظهر في ظلها ذلك المنهج والالیات التي انبثقت عنه ودون الوقوف على 
كيفية إفراز ذلك كله النتاج المعرفي الوروث» من آجل تقویم النتج المعرفي 
النهائي. ومن كَمّ فإن تَجدّد المعرفة العصرية عجز عن الظهور في منظومة 
كالتي تحدثنا عنها في تجدد المعرفة في تراثنا العربي. 


0 العمل الديني وتجديد العقل» لطه عبد الرحمن‎ )١( 
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مستقبل الثّراث 


والثانية: کانت من خلال کونا قصرت عن رژية الناهج الأخری التي 
تقدمت الاشارة |لبهاء والتي ساندت العقل ووصلت به إلى الرشد بعد 
السداد» وأضفت على العقلنة البهاءً والک‌ال. 

وهكذا فقد جاء نقد العقلانية في التراث على يد الحداثيين قاصرًاء 
لعدم تمكنهم من استيعاب أبعاد هذه العقلانية أصلاء لا من خلال التلون 
ولا من خلال التكامل. يقول الإمام الغزالي: ١لا‏ يقف على فساد نوع من 
العلوم من لا يقف على منتهى ذلك العلم» حتى يساوي أعلمهم في أصل 
لك ثم يزيد عليه ويجاوز درجته؛ فيطلع على ما لم يطلع عليه صاحب 
العلم من غور وغائلة. وإذ ذاك يمكن أن يكون ما يدّعيه من فساد حقا»”. 

ویتحدث الدکتور طه عبد الرهن عن ضیق تصور اصحاب تبلّد 
العرفة العصرية للمنهجية العلمية بسبب عدم قدرة هذا التصور على 
استیفاء مقتضیات التراث التارمخية والواقعیة» فیقول: «ما نقل عن الغير 
قلا وال ت إنزالا. بدعوى (الموضوعية») و«السببية) 
و«الاجرائیة» وما آشبه ذلك» ليس إلا امکانا واحدًا تضاهیه امکانات 
متکاثرف اذ مجوز مبدیئيّا آن تکون هناك منهجية غمر النهيجية التقولة قادرة 
على تحقیق مرادنا من التقویم بطریق آفضل من طریق النهجية التي شاع 
استعماضا بین النقاد والدارسین». 


a 


3 


۷- الحاج إلى اعادة كتابن تاريخ العلم 
إن التنبه إلى ما تقدم من بیان آهمية اقتران تجدد العرفة باستیعاب 


(۱) النقذ من الضلال, للغزالی ۱۲۲. 
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۳ لا بين تاريخ العلم وتجدّد المعرفة 1 ا 
لا یط باه قیاق تاد عادو شا رو رس ی 
بنطر د وال عن و ههي ؛ 
إلى تقرير الحاجة الملحة إلى إعادة كتابة تاريخ العلم من جديد با يخدم 
التواصل المعرفي مع التراث. 
وبإمكاننا تلخيص متطلبات إعادة كتابة تاريخ العلم بالنقاط الاتبة: 


أ- لا بد في إعادة كتابة تاريخ العلم من إبراز النظريات وتأصيل 
الناهج واظهار الالیات؛ لكل علم من علوم التراث وعدم الاكتفاء 
بعرض النتجات العرفية النهائية في التراث ودراستها. 

ب- من الاهمية بمکان تأکید السیاق التاريخي لکل علم من العلوم» 
فیکتب في کل علم خصوص ما یظهر تقویمه والفاصل الهمة التي مر بها 
في کل مرحلة من الراحل» ولیس من الجدي کتابة تاریخ العلم بشکل 
سردي حسب العصور اليم مرت بها الأمة» مما يعطى النظرة التجزيئية 
للتراث. 

ج- إن كتابة تاريخ العلم على الترتيب المشار إليه يقتضي الاطلاع على 
مزید من النصوص الاصلية التي ربا آدی الاطلاع علیها ٍل تغيير جذري 
ونشرهاء التى تعد المدخل الحقيقى لكتابات جادة في هذا المجال. 

د- إن أي نتائج نحصل عليها في مجال تقويم الإنجازات الحضارية في 
ترائنا سوف تكون موهومة إن لم تأخذ بعين الاعتبار إنجازات الحضارات 
السابقة في المجال نفسه. ومن هنا كان لا بد من تحقيق النصوص التي 
وصلتئنا من تلك الحضارات الأخرى ونشرها لتكون بين أيدي الباحثين؛ 
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مسنقبل التراث 


هم ان کل ما تحدثنا عنه من دراسات في تارب يخ العلم - تراعي ما 
سبق آن آشرنا الیه من النقاط - لن تستقیم من غبر وعي السبرة الدلالية 
التي سارت فیها مصطلحات کل علم من العلوم» الأمر الذي يظهر الحاجة 
إلى المعاجم الترائية المتخصصة التي توضح تطور دلالات المصطلحات 
التراثية عبر التاريخ. 


و- إن دراسة تاريخ العلم مجردًا عن البيئة التي صنعت الحضارة 
ستكون قاصرة في النتيجة ومفرغة من مدلولاتها المهمة» التي ربیا تکون 
آهم من دراسة متجات امضارة نفسها» فلا بد من الفهم العمیق الس 
التي أفرزت تلك الحضارة من خلال إبراز العلاقة الجدلية بين العلم 
والمجتمع. 

وهنا لنا وقفة لنعطي مثالا علی ذلك.فتاریخ العلم مثلا عليه أن يرصد 
لنا - من خلال ما يظهره من معطیات علاقة العلم بانجتمع في عصر 
ازدهار الحضارة العربية الإسلامية - ما حقّقه التقدّم العلمي من تنمية 
شاملة في الجتمع آنذاك وذلك من خلال تسخر موارد الاموال التی 
أخذت في التنامي باتساع رقعة العالم الإسلامي والسيطرة على 00 
الذهب في العالم» ووضعه قي التداول العام بعد أن كان مكتنرًا في الشرق 
والغرب لاسي| أنه كان من أهم أسس النظرية الاقتصادية في الإسلام آنا 
2 تقوم على منع الاكتنازء وتشجیع استمرار التداول العام للمال. وعلیه آن 
يبين لنا أن هذه التنمية الشاملة هي التي أبقت على استمرار تقدم العلوم في 
بلاد الإسلام حتى بعد التدهور السياسبي. وهي نقطة مهمة يغفلها كثير من 
الباحثين. ْ 


ونان ارت خر اما زان لاط تام سو ياينداي الي 
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الأراث بين تاريخ العلم وتجدّد المعرفة 


آسواقه نافقة وبحوره زاخرة لاتصال العمران الوفور واتصال السند فیه. 


وإن كانت الأمصار العظيمة التي كانت معادن العلم قد خربت مثل بغداد 
والبصرة والكوفة إلا أن الله تعالى قد آدال منها بأمصار أعظم من تلك» 
ل 

لم إلى القاهرة وما إليها من المغرب» فلم تزل موفورة وعمرانها متصلا 
ند ال با 4 
ا 

إن تجدّد المعرفة الذي يضمن لأمتنا الانبعاث الحضاري الإنساني القائم 
على تأصيل مناهج البحث الإسلامية كيم الإدادة فو سنيج البحت الخري ٠‏ 
بعد تقویمه في اطار اسلمة العلوم ا وغل ذلك 
فان التجدّد المطلوب له مقوماتٌ يمكن أن نردّها إلى قاعدثين ائننین: 

الذون: لا تجدّد نی العرفة یصحبه انبعاث حضاري اٍنساني الا بمنهج 
عقلاني سدیده لا يحجّم دوره بمبادی عقلية عامقء لا تغني شيئا في مسيرة 
الفکر احضاري» ۷ شل مفهومه بالجال الضیق للتجربة والشاهدة 
الأمر الذي يعيق الانطلاق إلى ما هو أبعد من الحس» فإن «العلم الأول 
الجرد عن الاتصاف قلیل احدوی والنفع ومذا علم آکثر النّار»", ک| 
يقول ابن خلدون. 

ثانية: لا تجدّد نی العرفة یصحبه انبعاث حضاري انساني الا باعتیاد 
مناهج داعمة للمنهج العقلي متکاملة معه» هي التي ترتقي به إلى الرشد. 


)١(‏ ديوان المبتدأ والخبر في تاريخ العرب والبربر ومن عاصرهم من ذوي الشأن الاکبر لأبي زید 
عبد ال رحمن بن محمد بن محمدء ابن خلدون» 0 
(۲) الصدر السابق» ۱/ ۵۸۲. 





مستقبل الثراث 


ویمکن |جمال مقومات منظومة تجدّد العرفة التي تتصل بهانین القاعدتین 
بالاستیعاب الشامل والتکامل الغني والتعقل الرشید» ونوجزها عل النحو 
الاي: 

۱- الاستیعاب الشامل: ویشمل ثل معارف احضارات السابقت 
وفهم نظریاتها» واستخلاص مناهجهاء واٍدراك آلیاتهاه وعدم الوقوف 
شخ قع. ارام ری ام دون الخوضو :ل انطریاف با لباهج 
والالیات؛ لانها هی آفراد منظومة تجدد العرفة الاکثر اغناء بسبب قوتها 
الاستمراریف الجرء الذي یمثل الاستعداد للانبعاث احضاری» 
بخلاف جزئيات المنتج المعرفي النهائي التي تمثل في كثير من الأحيان جزءًا 
یمکن التخلي عنه» وتركه في مرصد تاريخ العلوم. 

؟- التكامل المغني: وذلك بتبني المنهج الأخلاقي, الملازم للسلوك 
القویم والدعم بالتجربة الايانية. 


۳- التعقل الرشید: وذلك بالوقوف مع الناهج العقلية التي ثبتت 


9 


جدواهاء فالعقل الذي يطالبنا بالوقوف مع الحس في عملية ربط الأسباب 


. بمسبباتها والنتائج بمقدماتهاء وذلك من خلال التجربة والمشاهدة - وهذا 


ما قامت على أساسه الحضارة المدنية المعاصرة - هو نفسه الذي يطالبنا 
بمعرفة الفاعل في عملية الربط» وهذا يحتاج إلى آلية أخرى للنظر العقلي. 
والعقل الذي يقرر بأن الإنسان العاقل لا يعمل إلا تحت سلطان الأمر 
والنهي» هو الذي يطالبنا باختيار السلطة التي من الأكمل أن نستجيب لما 
في الأوامر والنواهي» فهل هي الإنسان نفسه من خلال هواه؛ وما يؤثر فيه 
روات اسدرجود NNE Ma‏ 
بناء على قرار عقلاني سابق يقغي بأن هذه السلطة هي التي تعلم الأصلح 





4۸ 








وترشد إليه ؟ فمن عمل بمقتضى حكم عقلي سابق» فإن عمله اللاحق 
المبنيّ عليه سيكون متصفا بالعقلانية قطعاء بقطع النظر عن إدراكه لوجه 
العقلانية في ذلك أو لاء فهذا يتعلق بقوة استعداداته لذلك الإدراك. ثم إن 
العقل لا يقف في كالاته عند هذا الحد. بل يطلب ما يمكن أن نسميه 
بتهذيب العقل» الذي يدرك - بدعم المنهج الخلقي - الأشياء على ما هي 
عليه» بقوة بصيرة عجيبة» یضیف من خلاها |جادة قراءة ما وراء سطور 
الكائنات إلى قراءة سطور الكائنات» لتكتمل نظرته إلى الكون والانسان 
والحياة. 

ومن خلال ما تقدم يمكننا الإجابة على السؤال الذي أثرناه في بداية 
البحث فنقول: إننا نفهم التراث نظرياتٍ ومناهجٌ وآلياتٍ ومعارف صنعت 
حضارة إنسانية رصدها تاريخ العلم. ونفهم تجدد المعرفة المجدي على أنه 
منظومة قاعدتها التراث» وحلقاتها هي المفاصل المهمة التي مرت بها شتى 
أنواع العلوم والآداب والفنون» مستندة إلى المبادئ التي انطلقت منها 
المناهج المترجمة في الآليات» وهذا يشكل جوهر اللمنظومة» التي تكوّن 
مظهرّها دوما الصيغة الأخيرة التي تبدو بها تلك المعارف» وكأنها تكريس 
لتاريخ طويل من العطاء الحضاري» سهم فيها العقل الإنساني الذي نا كما 
نمث الحضارات» وترقی من العقل الجرد الذي امتلك أبجديات المعرفة 
إلى العقل السديد الذي امتلك ناصية السلوك الإنساني القويم» ومن نَم إلى 
العقل الرشيد الذي أوغل في إدراك الحقائق.عند ذلك نعتقد بأنه سيكون 
لسجدّد العرفة بعدا حضاريا إنسانيا على الدوام. 


ل 
2 











المصادر والمراجع 


¬ إحياء علوم الدين» لأبي حامد محمد بن محمد الغزالي الطوسی عالم الکتب» دت. 

- الأسس البنيوية لفكر الحداثة الغربية» لمحمد شريح» دار الفكر» دمشق» طا .۲٠٠۷‏ 

-- تجدید المنهج في تقويم التراث؛ لطه عبد الرحمنء المركز الثقاني العربي» الدار البيضاءء ط"اء ۲۰۰۷م. 
-- الثراث والمستقبل: تعليقات بصدد التراث والفکر احدیث» لسلامة کیله» دار الصعود» دمشق» 


۰۱ ۱۹۸۸ م. 


5 حلية الأولياء» لأبي نعيم الاأصفهاني آحمد بن عبد له دار الكتاب العربي» بيروت» ط 4 ۱6۰۵ ه. 


- الحيوان. لأبي عثمان عمرو بن بحر امحاحظ دار الکتب العلمیة بیروت 415 ١ه‏ ط؟. 

چ ديوان المبتدأ والخبر في تاريخ العرب والبربر ومن عاصرهم من ذوي الشأن الأكبرء لأبي زيد 
عبد الر من بن محمد بن محمد ابن خلدون» تحقیق خلیل شحادة دار الفکر» ببروت ط ۰۲ 
۸ هس - ۰۵۱۹۸۸ 

- رسائل اماحظ لأپي عثان عمرو بن بحر امحاحظ تحقيق عبد السلام محمد هنارون» مكتبة 
الخانجی, القاهرق ۱۳۸۶ هه - ۵۱۹۱6 4ج. 

- سنن ابن ماجه» لأي عبد الله محمد بن يزيد ابن ماجة القزويني» تحقيق محمد فؤاد عبد الباقي» 

- سنن الترمذي» لأي عیسی محمد بن عیسی بن الترمذي تحقیق آهد محمد شاکر (ج۰۱ ۲) 
ومد فاد عبد الباقي (ج۳) وابراهیم عطوة عوض (ج 4 0)؛ مکتبة ومطبعة مصطفی البايي 
احلبی» مص ط ۰۲ ۵ اس - ۱۹۷۵ 9ج 

تب العمل الدینی وتجدید العقل لطه عبد الرحمن الرکز الثقاني العربي» الدار البيضاء ط٤‏ ۰2۲۰۰ 
الکتبة التجارية الکیری» مصر ط ۱۳۵۱۰۱ هب اج. 

ب لسان العرب» لحمد بن مکرم بن منظور الأفريقي المصريء دار صادرء بيروت» ۰۱ ۱۵ج. 

بت المنقذ من الضلالء لأبي حامد محمد بن محمد الغزالي الطوسي» تحقيق عبد الخليم تحمود؛ دار 
الكتب الحديثة» مصر. 


ماد ذاه ماه 


يس هوج د ع سعد مه طح وه موسج مسح سس مس هو سه عه ع م م ال ممع ی 





| تعقییات ومد اخلات 


17 د. مصطفی لییب عبد الغني": 


أشكر د ۳ 
استمغنا فیها لحاهه :لول عرضت لمقولةٍ عرض جدَلي؛ وم يكتف 
د. الائیس - صاحبها - بمجرّد العَرْضء وإنا نقدها. وأول ما يلفت في 
هذه المقولة أنها تغفل عن موسوعيّة العِلّم الإسلامي؛ فالعلوم الإسلامية 
ليست مرد البيان والتفسير والحديث والفقه» وكل ما عرضت له هذه 
المقولة بإجمال. 

لا يقال أبدَا في أي علم إنساني عبارة: «الكلمة الأخيرة»» والحضارة 
الاسلامية تنطلق من یمان راسخ بالفرق بین الَدّس والامي من جهته 
والانساني من جهة أخرى؛ فالإنساني غير مكتيل بطبيعته» ففي أي لحظة 
من اللحظات هناك ما يمكن أن يقال. 

ٍن آهم ما یمیز احضارة الاسلامية عن حضارات الدنيا كلّهاء أنها 
ین آسهم في ضنعها کل الناس: عربًا وغیر عرب» من ملل 

ختلفة ومکوّنات ثقافية متعدّدة فجاءث عل غير مثال سابق. 


(#) آستاذ بكلية الاداب - جامعة القاهرة. 





۳۱ 








مستقبل الا 


المصادر والمراجع 


¬ حیاء علوم الدین؛ لأبي حامد محمد بن محمد الغزالي الطوسي عام الکتب دت. 

- الأسس البنيوية لفكر الحداثة الغربية» لحمد شریح. دار الفکر» دمشق» ط ۰۱ ۰۲۰۱۰۷ 

تجديد المنهج في تقويم التراث؛ لطه عبد الرحمنء الرکز الثقاني العربي» الدار البیضای ط ۳ ۲۰۱۰۷م. 

- التراث والستقبل: تعلیقات بصدد التراث والفکر احدیث لسلامة کیله» دار الصعود دمشق» 
۰۱ ۱۹۸۸م. 

-- حلية الأولياء» لأبي نعيم الأصفهاني أحمد بن عبد ال دار الکتاب العربي» بيروت» ط 4 ۱8۰۵ ه. 

- الحيوان» لأبي عثمان عمرو بن بحر الجاحظء دار الكتب العلمية» بيروت» 54175 اه ط ۲. 

5 ديوان المبتدأ والخبر في تاريخ العرب والبربر ومن عاصرهم من ذوي الشأن الأكبرء لأبي زيد 
عبد الرهن بن محمد بن محمد. ابن خلدون تحقيق خليل شحادة؛ دار الفكر» بيروت» ط ۰۲ 
۸ هه - ۸۱۹۸۸. 

- رسائل احاحظ لأبي عثمان عمرو بن بحر الجاحظ» تحقيق عبد السلام محمد هارون» مكتبة 
ا لخانجي» القاهرق 184١ه‏ - 1955م ج. 

7 سئن ابن ماجه لأبي عبد الله محمد بن يزيد ابن ماجة القزويني» حفیق حمد فواد عبد البافي 
هس ای ET‏ ۱ 

- سنن الترمذيء لأبي عيسى محمد بن عيسى بن الترمذي, تحقيق أحمد محمد شاكر (ج1١»‏ ۲)» 
ومحمد فؤاد عبد الباقي (ج 7)) وإبراهيم عطوة عوض (ج » 0)) مكتبة ومطبعة مصطفى البابي 
الحلبي» مصرء ط ۰۲ ۱۳۹۵ هب - ۱۹۷۵ 9 ج. 

- العمل الديني وتجدید العقل» لطه عبد الرمن الرکز الثقاني العربي» الدار البیضاءی ط 4 ۲۰۰۱م. 

- فيض القدير شرح الحامع الصغير» لزین الدین حمد عبد الرژوف بن تاج العارفون الناوي؛ 
المكتبة التجارية الكبرى» مصر ط ۱۳۹۹۰۱ هس "ج. 

- لسان العرب» لحمد بن مکرم بن منظور الافريقي الصري دار صادر بیروت» ۰۱ ۱۵ج. 

- النقذ من الضلال لأبي حامد محمد بن محمد الغزالي الطوسي» تحقيق عبد الحليم حمود دار 


الکتب احدرثة» مه . 
ملد كاد ماد 
iy‏ 25 ۲ 








| تعقیبات ومد اخلات 


() د. مصطعى لبيب عبد الغني”: 

اسار حل اند صر gg‏ 
استمعنا فيها لمحاضرَبَيْن: الأولى عرضت لمقولةٍ عرض جَدَلي؛ ولم يكتف 
د. الأنيس - صاحبها - بمجرّدٍ العَرْضء وإنا نقدها. وأول ما يلفت في 
هذه المقولة أنها تغفل عن موسوعيّة العِلّم الإسلامي؛ فالعلوم الإسلامية 
لیست مجود البیان والتفسیر واحدیث والفقه. وکل ما عرضت له هذه 
القولة بامال. 

لقال بدا ني آي علم ٍنساني عبارة: «الکلمة الأخبرة» واحضارة 
الاسلامية تنطلق من یمان راسخ بالفرق بین القَدّس والامي من جهته 
والانساني من جهة آخری؛ فالانساي غیر مکتمل بطبیعته» ففي آي لحظة 
من اللحظات هناك ما یمکن آن یقال. 

إن أهم ما يمير الحضارة الإسلامية عن حضارات الدنيا كلّهاء أنها 
ار أسهم في صُنْعها كل الناس: عربًا وغير عربء من یل 

مختلفة ومکونات تقافية متعددق فجاءت على غير مثال سابق. 


(#) آستاذ بكلية الاداب - جامعة القاهرة. 





45١ 








مستقبل انا 


الاقف للنظر آن حرکة الترجمة الاسلامية للك دون توف و انقطاع 
لمدة قرنين من الزمان» وهذا لم يحدث من قبل ولم يحدث من بعد: أن تثقل 
كل علوم الدنيا إلى اللغة العربية» وهذه بادرة طيبة أول دلالتها الرغبة 
المستمرّة في امتلاك كل المعرفة المتاحة الممكنة. 

ما أثارته المحاضرتان على السواء فكرة جليلة مهمّة» وهي فكرة «ختام 
النبوّة في الإسلام»» أي إن الدين الإسلامي هو رسالة للعالمين جاء آخر 
كليات لاغ امه ال رض وقد كان هذا إيذانًا برقع الوصاية عن العقل 
الإنساني» فأصبح الإنسان منذ 1 انلس موی و ره .نناعة 
حياته وعمارة الأرض بطريقته. 

هذه طاقة جیّارة انفتحت عل العرفة وعلی صياغة الوجود صياغة 
جديدة على غير مثال سابق. 

فالتراث الإسلامي هو حقيقة تراث العا يق ا للقيو 
ملك للإنسانية كلّهاء والحضارة الغربية انطلقت من جَودة استشار هذا 
التراث وهو استثار لم ينقطع من جانب الغربیین حتی الان ولا ننکر 
فضل علماء الغرب في تنبيهنا إلى قيمة هذا التراث. 

إذا نظرنا إلى حاو لات التصنيف المتتابعة في الحضارة الإسلامية للعلوم 
نجد بدایات مع الکندي» وجابر بن حیان وأبي حيّان التوحيدي. ثم 
نستشعر هذه المحاولات في كتاب «إحصاء العلوم» للفارابي» الذي يعرض 
لوحة مكتملة للعلوم الدينيّة والدنيوية والعقلية والنقلية» والعلوم 
المستحدّثة في الملة الاسلامية التي نبعت من تربة احضارة الاسلامی 
ویضرب أمثلة علیهاه «عِلْم أصول الدین» واعلم الكلام) و«علّم 
الفقه» و«علم احدیث». 








۰۳ 





تعقيبات ومداخلات 





هذه علوم حادثة في الملّة الإسلامية» وهي علوم تُصاغ صياغة عقلية» 
وهناك فارق بين العلوم الدينية» وبين الدّين في حدّ ذاته. 

وإذا نظرنا هذه التصنيفات التتابعة نجد آن کل تصنیف یعکس عصره 
e‏ - مثلا (AA * E SS‏ 
الأصلية الأساسية وابتداع علوم جديدة. 

ومن الملامح المهمّة للحضارة الإسلامية: ناكا الحقيقي في ابتكار جملة 

جاح لوسر لح رعو ا ارم 
العلوم الإسلامية» تأخذ موقمًا نقديًا من النظريات العلمية اليونانية أو 
المندية» أو ما سواها. وهذا يظهر في أسماء الكتب » مثل: «الشكوك على 
بطليموس) . .. وغيرهاء وم یمنع تقدير علماء الإسلام لرموز العِلّم الكبيرة 

من أن يكون لهم موقف وملامح متميزة ونظرة نقدية. وهذا راجع ل 
ابام للق بسلطة العقل الإنساني وقدرته عل أن يقول یه راب 
بأن العقل , بنية يتشكّل من خلال الواقع وليس بنية مغلّقة؛ ؛ لآن هذا العقل 
هو عقل الإنسان» والإنسان حاضر في اللحظت ووجد نی الاضی وقادم في 8 
المستقبل» فليس هناك دائرة يُغلّق معها بان العِلّم ويكتمل. 

وقدّمت احضارة الاسلامية - من خلال استقراء سريع لما - الدرس 
الباقي الذي استوعبه الغربيون؛ وهو النزعة العقلية النقديّة» يعني الإيان 
بسلطة العقل وقدرته على الفهم» والنزعة التجريبية» أي أن نحاول من 





۳۳ 


مستقبل الا 





هدید وأن خو ضس التجرية من جدید» وهده النرعة من آهم ما دفع 

۱ امحضارة الغربية ال الرقي والازدمار. 
PE‏ د. محمود مصري إلى المنهج الاستقرائي؛ لآن الحضارة 
۱ الاسلامية تكشف لنا عن روية واحدة لتنوع الناهج» وليس تفسيرًا لمنهج 
۱ واحد هناك جملة العلوم الرياضية لا يصلح ها غير منهج صوري استنباطي 
۱ پستدل علی النتائج بالقدمات لكن جملة العلوم الاخری الطبيعية والانسانية 
لا سبيل إلى صناعتها إلا بالتجريب. 

أطلق المسلمؤن مصطلح «صناعة» على العلوم» حتی الفلسفة فعندما 
عرّفها الكندي (ت۲۵۲ه) قال: إنها صناعة عقلية في حدود الطاقة 
۱ الإنسانية» وعبارة «في حدود الطاقة الإنسانية») هنا -- نوع من الاحتباط؛ الحلسة الثامنة 
۱ لأن الأفكار لا تتوقف مسيرتها أبدًا في تاريخ البشرية؛ فالعلم يَُضْنَ على |2 : ش| 
۱ الدوام» وصناعته مسؤولية إنسانية. 0 الم حاصضصرة الختامية 
۱ وهناك آمر مهم أيضًا هو التفات كبار علماء الإسلام إلى أن المعرفة البشرية ‏ | 
نسَق عام ولا مسد هذا الق ول بترو عد أ سید ای یل ان ل 
من اللحظات. الغزالي یکتب «نهافت الفلاسفة» فيرد عليه ابن رشد باتهافت 
الفلسفة» آلیس في ذلك دليل على عمق الوعي الذي تمتعت به الحضارة 
الإسلامية التي نشا تراثنا العظيم في حضنها. 
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التراث والثقافت : جدل المماهیم 


5 قاروق شو س 


071 د. فیصل الحمیان ( رئیس املسة) : 


اش نارکا 
فهل ساءلوا العراص عن صَدفاتي 
لن آقوضا ولن آستطیع بطريقة الأستاذ فاروق شوشة لکن الرجل 
والبیت متلازمان» تری الرجل فتذکر البیت» وتسمع البیت فتذکر الرجل ! 
اللغة يأني الشعرء والشعر - ىا نعلم - ديوان العربي» والشعر - كما نعلم 
نحن - كذلك - نريد أن نستدعى ونستحضر الثراث؛ لأنه سيعيد - 
ان کرام یی یا اا سوا دو ا 
يحدثنا شوشة اليوم عن الراث والثقافةء وعن أسئلة الأراث التي تتردّد 
الوم كما لم تتردّد من قبل : ُری ما هي العلاقة بين الّراث والثقافةء وما هي 
تلك الأسئلة الخطيرة : ؟ ذلك هو موضوع هذه الحاضرة اختامية. 


(:2) أمين عام مجمع اللغة العربية بالقاهرة. 


سس هه سس ی یس ی اس ا حا سا ل سحا هط ا ب 0ك 








مستقبل الا 

AS N EA 
ثقافة» لكنها ثقافة قديمة» آما الثقافة فهي بإطلاقنا الحالي الأدب بالفهوم‎ 
(الراڻي) نستذكر مما ما قاله ابن قتيبة ت71/5ه): الأدب الأخذ من كل‎ 
فنٌ بطرف.‎ 

بين الثقافة والتراث جدل دائم» ولعل الوقت قد حان لكي نسعی بکل 
وان تخیموال اک ان ان EEE gE CRN‏ 
إيجابيّاء ونحوّل ثقافتنا الحالية إلى تراث؛ تراث تتوارثه الإنسانية» وذلك انا 
SA E eS‏ ات لمعلا ویر یل 


لن أطيل عليكم حتى لا أَعُدُوَ على وقت المحاضرة وعل الأستاذ 
الحاضر فليتفضل. 


هذه الكلمة لا تحمل اسم #التراث والثقافة» كما أشار د. فيصل الحفيان؛ 


بقدر ما تحمل تساولات آو آستلة عن التراث عِشها وما رلك أحباهاه 
وأحب أن أشارككم فيها. وقد يكون البحث عن إجابات غذه الاسئلة 
متوفرا نی مذا اللتفی» أو في جلساته التي سبقت» وقد يكون أيضًا معلّمًا ني 
انتظار إجابات قادمة» وبخاصة آن هذا الملتقى هو الحلقة الأولى في المشروع 
الطّموح الذي يستهدفه معهد الخطوطات العربية. 

اسم الاستاذ امن ا خولي ذكر في الحلسة السابقة» وأنا أذكره لأنه 
مرضي تو ناخ ات تاو 
الرشید هو الذي ییداً باحصاء اتف والركة فیي مجال النراث هائلة 
وضخمة؛ لآن إحصاء هذا التراث بعد كل هذه القرون التي قضَّيّنَاها معه 
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اتات والثقافة : جدل المفاهيم 


ما يزال أمرًا لا نستطيع القطع به وما نا في ِضَمْ عشرات الألوف أو 
مئات الألوف من المخطوطات نتطلع إلى انجاز عملية اضر ولا ثم 
النظر والتفسیر والتآویل والنقد العقلي ثانيًا. 

ومن 4 نحن بوصفنا ورثة هذا التراث رقم َم بالشرط الاول في ورائتنا 
هذه التَرّكة المائلة النفيسة» وهو البدء بإحصاء التّراث. 

الأمر الثاني أصوغه في صيغة تساؤل هو: لاذا لا تکلمنا عن الا 
تكلّمنا عن «الآحَرء» نحن نتكلّم عن الّراث بوصفه اخارجنا ' أو شيئًا في 
کارا ا نتأمّله» نقلّب فيه» ثم تُصدر أحكامنا بالانتماء أو بعدم 
الانت‌ای باهتیم أو بعدم اهتمام» بالمقارَنة مع «آخر» آخر» أو بعدم المقارنة. 
کف غا ا ) وهو أن ناا تراث هو «أنا» وهو «أنتم»» فلا ينبغي 
في إطار هذا التساؤل أن تتكلّم عن التراث E‏ 
ا واا ی ا ان العا رد ان نقول: اي انا کر یت 
آحرین: الا خر الأول هو تراثناء والاخر الثاني هو تراث الانسانية کل هذا 
تساژل آول. 


۳ 


مر الثالث نابع من الوقفین: موقف آولئك الذین ینفون ویّذعون 
إلى القطيعة» وأولئك الذين يقفون موقف المعارّضة ويقولون: إن في القطيعة 
إلغاءً للهوية وللانتماء . وأصوغه - أيضًا - في صيغة تساؤل: هل يملك إنسان 
ما أن يقتطع جزءًا من نفسه ؟ هل أستطيع أن أنفي وأن أَقنطِمَ وأن أحَدتٌ 
هذا الإلغاء الذي هو مصطتع وكاذب» وأدَّعي أنني مؤمن ببقية ما استبقيت» 
وآن ما ميته عني لم يکن شيا مني» ولم يكن من بنيتي العضوية» وعيّ أن 


ع : 1 ع , ع بم بير دقوم 7 
أنقدم إلى الدنيا بجزءٍ من تكويني بعد أن الغيّت جزءًا اخر من هذا التكوين ؟ 
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مستقبل التّراث 


(ذا کنت «آنا التراث»» وإذا كان التّراث هو مکوني وهو حياتي وهو 
تطوري ونمرّي» فهل آملك آن آذعم ج عکسّ هذا الکلام؟ وبخاصة آنني 
مع هذا لتراث قاتا 2 التراث منحني لخت أعطاني ا 
NOE us‏ اراق کو ل وکن هت 
أعطاني عقلًا وفكرّاء به أتأمّل ذاي» وأتأمّل الآخَر الذي هو البعيد عني. 
وبپذا الفکره بهذا کل استطیع آن آقترب وآن ابتعد؛ وان اش وآن آقع 

اک ی 
وکیف یکون موضعه من تراث الانسانية کله؟ لكي تکون ذا بصيرة وذا 
نظر نافع. 

الذین قرآوا هذا الزات في عصورنا الاخيرةه ظن منهم آنهم سیحاولون 
بمناهج ختلفة من القراءات ومن الرؤى أن خر جوا بحسم الإشكالية التي 
O‏ لأنہم ظنوا ارات شيا غير 
ذواتهم» فأصبحوا يرونه وهم مفصلون عنه ومن عندما آصبح التراث 
هذا الآخر الذي یر حونه ويحكمون عليه» فإن رؤاهم على اختلاف 
مناهجها لم تقرّيهم من الحقيقة في ما أزعم. 

وهناك من قدَّم قراءة انتقائية» والقراءة الانتقائية تبعْد وتقرّبء وتنتقي 
وتختار ی اطار ما آسمیناه «الاصالة والعاصرة» وعلى ذكر الأصالة 
والعاصرة آنتهز الفرصة لاقول: ان من [شکالیات العقلية العربیق» وهي 
إشكاليات تتورّم مع الزمن, أننا وقعنا في ٠‏ شرّك الثنائیات؛ فوضعنا الدين في 
مواجهة العِلّم والآخرة في مواجهة الدنياء والعقل في مواجهة التقل» 
والغرب في مواجهة الشرق» ونقيس على هذا ثنائيات عديدة» لكن المشكلة 
لم تقف عند حدٌّ إثارة مشاكل عقلية وقومية وإنسانية بسبب هذه الثنائيات» 


۰ 








ال اث والثقافة : جدل الفاهیم 

لکننا آسر فنا في جَعْلها أقطابّاء وجعلها أقطابًا - إذن - يعني أنه ليس هناك 
مشترك عقلی. ۵ 

رذن زا آن احون نع هلا النطب ومع :هد انيه أنا مع العقل أو 
مع التقل» مع التراث أو مع العاصرة آنا مع کذا ولسث مع کذاه وکان 
الأمر يحسمه هذا اليقين القاطع الذي لا يرى في البنية التحتية لهذه الأقطاب 
مجتوعة ما هو مشتّرك؛ ولأنّه سيؤدي إلى تأمّلٍ تراثي إذا تأملته حا سيؤدي 
ا سباق الشراث الانسانی نحن |ذا تکلمنا عن ا ت 
فنحن نحبسه في قالبه القومي ولا نراه في حجمه الحقيقي ساطعًا بين تراث 
الانسانية کل نی هذه امالة سنقدٌر له مکانه ومکانتهٍنٍ استطعنا آن نقوم 
بهذا الذور لکن هذه الثنائیات والولع الشديد بها هو الذي جعلنا نتراوح 
بين هذه الأقطاب. 

القراءة الأولى كما قلت هي قراءة انتقائية تحاول أن تقرّر (أن توفق) بين 
ما سمّى الأصالة وما سمي المعاصّرةء بین الاضي واحاضر کما نتصوّر» 
تحاول التوفیق بین 0 رو را لی ال تاه غارل التب 
بين المعقول واللامعقول في تراث هذه الأمة» بين عناصر سالبة - من وجهة 
نظرها - لم تَعْذْ صا حة للعصر » وبين عناصر مُوجّبة يمكن أن نح: إليها 
ی حل مشکلاتنا العاصرة. 

وأعتقد أن محاولات التوفيق لم تنجح في نهاية الأمر في أن تجعل الميكل 
الواحد عضويّا؛ لا تعرف فيه متى ينتهي التراث ولا متى تبدأ المعاصرة؛ 
ییا ها فیط A‏ نو یعدونه 
معاصّرة» لحْوَّلْنا هذا الكيان الحيّ والنسيج المتلاحم إلى ميت تَقَطَّعَت 
أجزاؤه واندثرت أعضاؤه. 











مستقبل التراث 


القراءة الثانية كانت - كا نسمّيها - القراءة التثوّرية؛ نسبةً إلى فِعْل 
الثورة والتثوير» وهي قراءة كانت تهدف إلى تقديم رؤى جديدة» تنقل من 
الثابت والاتباعي إلى المتحول والإبداعي» تنقل من الضرورة إلى الحرية» 
تريد أن يعطى العصر دفعة جديدة نحو التقدّم؛ مهدف التغيير والتطویر 
والسيطرة على مقدرات ما نعيش فيه. 

القراءة الثالثة ادٍعت لنفسها آنها قراءة التنویر وكلمة التنویر 
شاعت كثيرًا في العقود الثلاثة الأخيرة» وبدأ استخدامها عل آن ادف 
منها هو ترا الظّلامية هناك فكر جديد يتذرّع عادة بأن ركائزه من 
تقافات غربیة. 

إنني أدعوكم إلى 0 خاص لنتأمل معًا مشروعين كبيرين في تاريخ 
هذا الوطن؛ مشروعًا أطلق علیه مشروع النهضة بدا بمنجزات الرواد 
الأوائل» مع بعثة رفاعة رافع الطهطاوي (ت 2۱۸۷۳ ثم من أبنائه آمثال: 
طه حسین (ت ۱۹۷۳ م) وآحمد آمین (ت۰ ۱۹۳م) وآمین الخولي (ت1957م) 
والعقاد (ت ۱۹۲ وعزام (ت۱۹۵۹م)) والعشرات. 

وکانت هذه النهضة تعني قیام الدستور وقیام احامعق والتوسّع في 
التعليم» وتعليم المرأة وعملهاء ونشر الناخ الديمقراطي» والدعوة إلى دار 
الكتب ودار العلوم» وسممي هذا المجال مشروع النهضة. 

وفي العقود الأخيرة من القرن العشرين بدأنا نسمع عن الشروع 
البديل؛ مشروع التنوير» ومشروع التنوير كان واضحًا من البداية آنه مشروع 
مستجلب قامَّاء في الوفت الذي كان فيه مشروع النهضة يحاول الإفادة من 
ثقافات أجنبية» لكنه يقدّمها للمواطن ويارس الفعل الثقافي بهاء وقد 


اكتسبت عروبتها وهويّتها من طبيعة هذا الواقع الذي يعيشه. 


44۲ 

















2 
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طه حسين م يكن يدعي أنه يطب مذهبا فرنسيًا أو أوروبيا في النقد 
لكن الذين آمنوا بالبئيوية والتفكيكية وما بعد الحداثة. .. إلخ» كانوا صررحاء 
في أن يقولوا ؛ نا ناقد کذ نا ع1 عن دست الفلاقية آنا أطت كذ .. إلخ. 

محمد مندور كان يتحدث عن النقد المنهجي عند العرب. ليعيدنا إلى 
الأصول والرکائز الأول التي قام عليها علم البلاغة والنقد الأدبي في 
الَوْروث الثقافي العربي» آما ابمیل الذي تبّی مشروع التنویر فیحدثنا عن 
أشياء لا جذور هما في التّراث الثقافي العربي. 

لاذا نجح مشروع النهضة؟ ولاذا فشل مشروع التنویر؟ 

أقولٍ هذا بمئاسبة E‏ التنويرية» وأذکر عددذا من 
الاساء لأشسم إلى بعض عشلي هذه القراءات الثلاثة» أبدأ بزكي نجيب 
حمود وآنتقل ٍل محمد عابد امحابري ومحمد آرکون. ث ثم اتکلم عن نصر 
حامد آبو زید. وآخرین مجایلین لزكي نجیب حمود وللجابري وآرکون آو 
یل نصر آبو زید. هذه الأسیاء وغبرها نثل القراءات الثلاث التي کانت 
تنتهي داثً) إلى ما يسمّى «تساؤل التفسير والتأويل). 

اذن لا بد من آن نبداً - في رأيي 00 
الثَّاثْ ١‏ خارجنا) وتراه ١‏ فينا»» والتي تراه انحن 
یی بو ات ل 00 
ودوائر أوسع من المعرفة» وصولًا إلى ما نحن فيه من ثقافة الحاضر» وبذلك 

بصبح النسيج الحي لنا میا من هذا کله» ویصبح ما يسني «المعاصرة) 

وه انر رضي الات بردو مسبت اس 
ودعائمه في السابق. 











مستقیل النرا 


يي نا 
ی تکوین ما پسه يسمّى «العقل النقدي» الذي كميدن له كرف تیدا 
E E E Ea‏ 
ذورنا فيه. ثم الخلوص إلى الوضع الح الصحيح الذي يجب أن نتأمّل 
آنفسنا في طاره عندما نجیب عل هذا السوال الکبر: من نحن, وماذا 
نرید؟ 


هذا اللقاء یر «مستقبل الراث»» ومستقبل التراث هو شتقبلنا نحن 
مستقبل التراث ليس قضية ثقافية وليس قضية تكمن الإجابة عنها في 
و إنا الإجابة على هذا السؤال في حياتنا نحن الراهنة. لمحي 
هذا الثّراث دون أن يكون لنا كأمّة عربية مستقبّل» فعندما تُمَكّر في هذا 
5 الماك الثقاني الفكري العرفی» القوميء الإنساني - لا بد أن نسأل 
عن دَوْرَنا نحن في ضُنع الإنسان الذي هو بعض التجليات الحقيقية لهذا 
الموروث الثقافي. 

بعد تكْسة عام 19517 رأينا مَن يقول: ييه الكية ل وی 
وأعنافنا لل الراث. آعناقنا متجهة إل الور اه وو لقره لا سبيل 
لل الخلااص إلا بأن تكون أعناقنا إلى الأمام؛ إلى العصرء وأ ف اناه 1 
اوه باه سیب افزيمته ون aE e‏ 
الصعود إلى الصفحة الأخرىء إلى الانتصار. 

سأشير إلى جزئية صغيرة تتعلّق ببيت حافظ إبراهيم الذي استهل 
د. فيصل الحفيان هذه الجلسة: 

نا خر فی آحشاثه ال کام 
فهل ساءلوا الغوّاص عن صَدفاني 
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00 الا والثقافة : جدل المفاهيم 
منذ التحقت بالإذاعة المصرية» أي منذ عام ۰۱۹0۸ وأنا أحلّم بتقدیم 
«لغتنا امحمیلة»» ولا حدثت النْكُسة استدعاني رئیس الاذاعة وقال لي: لقد 
قدَّمتَ لنا أفكارًا عن الابداع العريي والتراث العربي والثقافة العربية عدَّة 
مرات» وکنا نرفض الاستجابة عل آساس أن مثل هذا البرنامج سوف 
یکون جَها وغلیظا وثقیل الوقع علل قلوب الناس وعل عقوشم» ولن 


أنه سيره ال ل ل ان 


عن رأي موظّف كبير في مؤسسة» ولكنْ عن رأي قطاع كبير من الناس - 
لقد مُزمنا یبن لأننا ابتعدنا عن هذا ارات أريد من برناتجك أن يُعيد 
وین هذه الحذور. وكان البرنامج إحدى فضائل النکسة الاذاعية - ادا 
كان للنكسة فضائل - لأنه قد اضطرٌ السژولین في الإذاعة إلى أن يدركوا 
أنه قد آن الأوانُ لنعيد نسج حياتنا بهذا الوروث افائل» الذي عندما قطعنا 
صِلَئّنا به كنا عُرضة لهذه الهزيمة الساحقة. 

عندما حدثت افزيمة ماذا حدث؟ أحسَشْنا بضغط التبعية الثقافية. . 
والفكرية واه اي کانت لدینا لغرب ولاتقاغات ولافکر الغر» فا 
۳ ارال عَوّدة محمومةه هذه العؤدة ا اال وأنا لا آتخدث الان 
وا ی یا ابا اك وی 

عذنا إليه في لغة : تشبه التقدیس» وئسینا آنه مُنتج إنساني» وما دام منتجا 
نس فهو قابل للمساءلة وقابل للتقد وقابل للحذف وقابل للبناء RE‏ 

هذه العَؤْدة المحمومة صبغت كتاباتٍ کثر من الکتاب وصَیْحات كثير 
من الداعين إلى الوفادة من من نتائج النكسة اعانا ف مام رات 
وأصبحت صَبْحة التراث هى الصَبْحَة الرئيسة الغالبة عل منطق ما سمیناه 
(الصحوة) . ۱ 


ی 
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مستقبل الترا 


آقول: ان هذا الوقف ل یکن في جوهره لخر فعل لشعورنا بالّبعیق 
وقد آن الأوان لنعود إلى الحقيقة البسيطة» ونستعرض قُطْبِي «الشرق والغرب»؛ 
ال ن ا طبار اضر مت ع ها ارت 
جومَّرٌ ما أقام عليه بناء نهضته وانطلاقتهاء وبخاصة ني المجال العلمي. 

الآن جاء دور الغرب ليرد الجميل» أنا أريد أن أقول: إن فعل الحضارة 
بین الشرق والغرب بالعنی العلمي الان لیس فیه تابع ومتبوع» ليس فيه مَن 
س بالاشتلاب وتناقص القذر والقيمة والضعف والاستخباء آمام 
عملاق ضخم. بالعکس نحن ی منطق انيّة متساوون: آعطیناه ما آقام 
علیه نهضته ویعطینا هو البوم ما نفتح به أفكارناء ونبني به جسورًا جدیدف 
ونحاول آن ننشیم ثقافة وحضارة جدیدة. 

آدعوکم إن آن تتساءلوا معي حول الّراث» آي حول آنفسناه قبل ان 
نشرّع في تقديم الوإجابات. 





الحلهسة التاسعة . 








کلم المشارکین 
سس سس 3م عبد الححكيم الأنيس" 


0 د. فيصل عبد السلام الحميان ( رئيس الجلسة ) : 


3۳ .2 ۹ ۰ 2 44 ۰ 6 ع و 
وصَلنا إلى نماية الطاف والنهاية ستکون مرتبطة بکلمتین: الاول غثل 
كلمة المشاركين» وسَيلقيها الأخ العزيز الدكتور عبد الحكيم الائیس؛ وآقول 
اکل ا ف فاص واد اا یش 


30 
ان 


سعادة الأستاذ الدكتور فيصل الحفيان قطْبٍ هذا لمؤتمر ومنسّق برامج 
العهد حل سا فش 2 ا العلاء الأجلاى ما الشبات اواو 
يما الحضورٌ الكريم؛ تحيةً ممزوجة بالحبٌّ» وسلامًا منّ الحنّ لكم ولكل من 
سار خطوةً يبت بها حقاء ويكشف حقيقةً» وينضّر استحقافا. 


أبدأ من هنا من القاهرة آو من فاس» حيث جرى حديث بين ابن 
تَلْدونَ وأبي عبد الله المقّري عن هذه المدينة - أعني القاهرة - وتَقله المؤرّخ 
الكبير» فقال: «وما زلنا تْحدّت عن هذا البلد وبُعْد مداه في المُران واتساع 
الأحوالء ولقد اختلفت عبارات من لُقيناه من شیوخنا وأصحابنا؛ حاجهم 
وتاجرهم في الحديث عنه. سألتٌ صاحِبّنا كبير الجماعة بفاس وكبير العلماء 


(:) كبير باحثين أول - دائرة الشئون الإسلامية بدبي. 





44۹ 











مستقبل الرا. 
موی وگ تسد 


بالمغرب أبا عبد الله الفري مقدمه من العج سنة أربعين وسبعمئة» فقلثٌ له: 


كيف هذه القاهرة؟ فقال: مَن لم يَرَهالم يعرف عِزَّ الإسلام»”. 


الط کل ان هذه الكلمةً هي التي قادت خطَى ابن حَلْدِودَ إلى 
القاهرة التي رنه وسحرئه. فاستوطتّها حي وميّنّاه وترك لنا لحظةٌ جميلة من 
زمنٍ مصّى في حياته» تلك هي اللحظة الأولى هذه المدينة التي كنقلك منك 
إليهاء وتقول لك: أنا هنا فحسب. 

يقول ابن خلدون: «فانتقلت إلى القاهرةء فرآیث حَضْرةٌ الاو فان 
العام 1 الأمم کک 1 من البشر وإيوان الإسلام ومرسي للك 
توح القصور والاواوین في جَوّه» وتزهو الخوائق والمدارس في آفاق 
وتضیء 1 


ال آن پقول: : «ومررت في سگّك الدينة تغض بالّحام وأسواقها تزخر 


بالنعم»۳. 


آقول: هذه مدينة صنعها الإسلام کےا صنع آحوات ۳ ف عابتا 
الفسيح, وجلتّها حضارئه الراقية. 


هه إليهاء فإن الحضارة الإسلامية قد تجلّت ی 
الارض وازدهرت في السیاء واْشحَث بالعلم وعطْفت بالادب وزاضا 
آقی لا وی پم ارم وا تعطاه وال انز 


ويحق لنا اليوم نحن أبناء هذه امحضارة أن نقول في هذذا المحفل الثقافي 


.407 /0 تاريخ ابن خلدون‎ )١( 
. الرجع السابق» الموضع نفسة‎ )۲( 
ا مرجع السابق» الموضع نفسة.‎ (۳) 
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كلمة المشاركين 


ل ا امي لمن 


العتيق» وأن نعلن عن تراثتا الإنساني الزّاخر بالحكمة» الطاهرٍ من أي لوئة 
آو شائنة: 





کانت لنا حضسارةً 
تنشر في الأرض معا 
تنتشل الإنسان من 
يرث أن نفس - 
أو تبصر القاتل في 
آو تبصر السیء 3 
ار تعر الحودئ ا 
أو تبصر الجائع يذي 
أو تبر العاري لا 
آو تبصر الریض لا 
أو تبصر الجار وقد 
او الا رفن وقد 
كانت لنا حضارة 
صريحة الهج فلا 
كانت وكنا هكذا 
با تا 
نأك أي كد 
وتبال اضر ولا 
یعیش نی آکنافنا ال 


ني الود والاخاء 
آلامه ما 
سن الناس أشقیاء 
دَوّامة ی 
يرْدَع إن اشا 

ا من إيذاء 
ى الناس طحم الداء 
جلك من کشا ء 
DE‏ 
حَلَّت به البأساءً 
ماجت با الارزاء 
00 مخطاء 
و 

بلا استعلاء 
نتظر الاصداء 
سل الناس آسویاء 
آخبات والأعداء 
أخرى إل البناء 


0ك 


۶ ۱ 





سم مستقبل الراث كلمة المشاركين 











نغوص في البحر كا نستشرف الفْضا 4 والتراث کما یتمثل لکل محبٌ له: 

^ ی 1 3 1 0 ۱ 0 

ونوقف الناس على شريعةٍ سمحاه | هو فى ضميري لا يزال يعيش بي وأنا لْعَمْرَك ما أزال أعيش في 
2 رو EE‏ 0 ۳ ۱ مت ۲ سس چە 0 


لكي يعود الحاء في جنب نب الباء 
ويرجع القوم الألى کنر إن العَليِاء 
بت ی ع 5 
نرجو دلك. وهذه مهمَة من مَهامٌ امستقبل التراث» وتراث الستقبل. 
هل نشاء ادا على ما نقول من غيرناء هذه الباحثة لر تة 
ابيريزديلبيش») تؤكّد في كتابها اند اه اللا ) همي ترجه نی کته ان 


كان لقاؤنا رائعًا مع هذه ا * من الخد مع هذه الأفكار ۳ 
اا نرجو آن یتجّد» ونقول کیا قال عد راع هنذا المؤثمر؛ الإمام 
الأستاذ محمد الطاهر بن عاشور في قصيدة جميلة له: 

فمل للّيالي جَدّدي من نظامنا فیح تک ما قد کان فهُو شدید 


فإلى ذلك النظام القادم» الذي نرجو ألا يطول انتظاره. نستودعكم 


۾ ك ث وال ۱ 
۱ ُوجّة سلوك البشرء وأن الا هو الذي يُنير المستقبلء وئّلح على القول e‏ 
۱ بأنه كلما كان هناك من يبتمون بالأعمال الكبرى لثقافة ماء فان هذه الثقافة شکرّا لکم يا سادي لبهجة اللقاء 
لستت مه ده و شكرًا لكم شكرًا لكم لت کر | بلا استثناء 
| بذ أن نعترف أننا نحتاج إلى التراشه وأن نعترف أن التراث يحتاج 2 
إليقا 
؛ ودّعوني أستعير كلمة معيّرة للباحث الأمريكي ژوبرت فرانك 2 د. فيصل الحفيان: 


كتابه احمّى البحث | 
عن الرَّف) » تلك الکلمة التي قاما منتقدا جتمعه وهي ِ گ 7 ۹۰4 هم + 6 اد ۵ ۳ 
٠‏ إذ قال مناد u‏ شکر| للدکتور الانب على كلمته المعبّرة» وبعد اثنين مثل الاستاذ فاروف 
تنطبتی علینا ی وسائل آحری لإنفاق وقتنا ِ 1 قف الکاد نت نت۳ 
ومالنا». شوشة ود. e‏ م“ : 


أقول: والتراث كذلك يحتاج إلى وقتنا وإلى مالنا. لجاسة 0 
0 ل الختامية؛ لأنه ع 


ل 35 ا ارق و 0007 4 ۰ 
1 سد جه اد ات پمنعناً من التجدید والتحدیث ال العف وکذلك الأستاذ الدكتور أحمد يوسف مدير معهد المخطوطات 
فان ۹ 0 ۹ 1 2 ص 2 

بقلبي والصمیم ترائي وانا بجسمي وال حياة حداڻي ٤‏ بالإنابة يبُلغكم اعتذاره وكان حريصًا على أن بحض معناء لكن ظروفا 


لا فرق بینه) إذا كان ا نو ادى في عَزمة وحَثارة 
فرق بينهم| وق صنو اهدى في عزمة وحثاث عالت دون دلات: 


سروس و رو مه و مدت 070 








مستقبل التراث 


انتهینا ی هذا الوغر ال عنوان هو «مستقبل التراث»» لکن هذا 
زان ر ا ا اک یا فو ا ا ردنا نها 
الوغر آن نوشس للمفاهيم وني انوتر اللاحق قد نستکمل التأسیس» وقد 
نبدأ في الراك داخل هذا التراث. شكرًا لكم. 








ام ماد 
جرد ره 
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